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Premessa 


Questo  numero  del  Bollettino  della  Società  di  Studi  Valdesi  è dedicato  a 
Diaspore,  espulsioni  ed  esuli  religionis  causa  nell’Europa  della  prima  Età  Mo- 
derna (see.  XlV-XVIIl).  La  decisione  di  raccogliere  dei  saggi  attorno  ad  un’unica 
proposta  monografica  segnala  il  costante  interesse  della  rivista  per  degli  argo- 
menti sui  quali,  nella  sua  storia  ormai  più  che  centenaria,  con  le  sue  pubblicazio- 
ni ha  più  volte  contribuito  a ravvivare  il  dibattito  storiografico.  Indica,  altresì,  la 
ricchezza  di  un  settore  di  ricerca  che,  negli  ultimi  anni,  è tornato  a sperimentare 
una  rinnovata  vitalità. 

La  messa  al  bando  di  interi  gruppi  religiosi,  già  conosciuta  durante  il  Me- 
dioevo, si  è intensificata  durante  la  prima  Età  Moderna,  quando  il  contemporaneo 
rafforzamento  di  chiese  territoriali  e di  rinnovate  entità  statuali  hanno  provocato 
espulsioni  e migrazioni.  Lo  spostamento  e la  ricollocazione  all’ interno  dello  spa- 
zio continentale  e globale  (in  virtù  della  proiezione  imperiale  di  parecchi  suoi  sta- 
ti) di  profughi  e gruppi  di  esiliati  ha  contribuito  a determinare  sia  lo  sviluppo  e- 
conomico  e politico  di  territori,  città  e regioni  europee  sia  i contorni 
dell’espansione  coloniale. 

L’analisi  delle  esperienze  di  singoli  esuli  e delle  vicende  di  comunità  in  dia- 
spora permette  di  esplorare  un  ampio  spettro  di  dinamiche  sociali,  culturali,  lin- 
guistiche ed  artistiche  essenziali  per  la  creazione  d’identità  specifiche.  Malgrado 
sia  sovente  motivata  dalla  persecuzione  o dall’esclusione,  l’esperienza  dell’esilio 
o del  rifugio,  tuttavia,  ha  anche  favorito  l’elaborazione  di  nuove  forme  di  convi- 
venza e di  concetti  di  multiculturalismo  e cosmopolitismo. 

Gli  studi  riuniti  in  quest’uscita  riflettono  le  sfaccettate  prospettive  dalle 
quali  è possibile  affrontare  l’analisi  della  migrazione  religiosa  in  epoca  confes- 
sionale, e soprattutto  intendono  offrire  un  tentativo  omogeneo  di  riflessione  arti- 
colata su  tre  distinti  livelli  di  analisi:  individuale,  dei  gruppi  familiari,  infine  delle 
comunità  nazionali. 

La  ricerca  di  Renato  Giacomelli  su  Jacopo  Aconcio,  ricollegandosi  ad  un  fi- 
lone storico  estremamente  proficuo  della  storiografia  italiana, consente  di  osserva- 
re le  difficili  modalità  di  adattamento  degli  esuli  alle  nuove  ortodossie  che  si  van- 
no costituendo  nei  paesi  che  hanno  adottato  la  Riforma  e la  frantumazione  degli 
originari  nuclei  nazionali  di  émigrés  dispersi  dalla  persecuzioni  inquisitoriali  din- 
nanzi all’irrigidimento  dottrinario  delle  chiese  protestanti.  Gli  Stratagemata  Sa- 
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tanae,  forse  la  più  nota  delle  opere  composte  dal  singolare  pensatore  trentino,  co- 
stituiscono la  sua  risposta  a tale  difficile  congiuntura,  un  invito  alle  Chiese  a su- 
perare i limiti  che  si  andavano  affermando  sulla  strada  dell’elaborazione  di  un 
concetto  di  tolleranza  che,  mantenendo  salda  l’adesione  al  movimento  riformato 
europeo,  riuscisse  a contemplare  l’esistenza  di  opinioni  diverse  e dissenzienti. 

La  disamina  delle  secolari  vicende  dei  membri  della  famiglia  ugonotta  dei 
Du  Ry,  trapiantatisi  dopo  l’editto  di  Fontainebleau  in  Assia-Kassel,  dove  fonda- 
no una  fortunata  dinastia  di  architetti  al  servizio  del  sovrano,  è occasione  per  A- 
deline  Rege  di  analizzare  le  dinamiche  di  perpetuazione  delle  comunità  del  refuge 
attraverso  la  rivendicazione  di  una  precisa  appartenenza  nazionale,  la  persistenza 
di  contatti  con  la  madrepatria  e la  partecipazione  ad  una  comune  organizzazione 
politica  e religiosa.  I Du  Ry,  dunque,  rappresentano  un  esempio  di  come  la  fedel- 
tà confessionale,  il  continuo  ricorso  alla  lingua  originaria  d’appartenenza,  ma  so- 
prattutto la  memoria  del  martirio  e delle  persecuzioni  subite  siano  funzionali  alla 
creazione  e trasmissione  di  una  specifica  identità  culturale  dei  gruppi  in  diaspora. 

Lo  studio,  condotto  da  Matteo  Binasco,  delle  alterne  vicissitudini  degli  isti- 
tuti di  formazione  per  il  clero  irlandese  a Roma  sono  occasione  per  analizzare  il 
processo  di  radicamento  di  una  comunità  religiosa  nazionale,  avvertita  inizial- 
mente come  “minore”  e soltanto  gradualmente  assimilata  nel  contesto  cosmopoli- 
ta della  capitale  papale.  11  progressivo  consolidamento  durante  il  secolo  XVII  de- 
gli ecclesiastici  di  origine  irlandese  nell’Urbe  è collegato  all’elaborazione  da  par- 
te delle  gerarchie  romane  di  una  più  consapevole  strategia  missionaria,  fino  ad 
allora  demandata  principalmente  alle  autorità  spagnole,  per  la  difesa  del  cattoli- 
cesimo in  Irlanda  e la  ricostruzione,  sulla  base  dei  principi  tridentini,  di  un  corpo 
episcopale  direttamente  legato  a Roma. 

I tre  saggi,  oltre  ad  offrire  un  interessante  contributo  nell’ambito  specifico 
degli  studi,  costituiscono,  quindi,  altrettanti  case-studies  per  indagare,  tanto  nelle 
sue  modalità  individuali  quanto  nelle  sue  declinazioni  collettive,  la  tensione  dia- 
lettica tra  contrapposte  tendenze  di  assimilazione  e rivendicazione  delle  proprie 
specificità  alla  base  della  creazione  delle  composite  identità  degli  espatriati. 

Con  questo  numero  monografico,  il  Bollettino  intende  aprire  i propri  fasci- 
coli ad  una  rinnovata  discussione  che,  nel  rispetto  della  consolidata  vocazione 
della  rivista  per  la  pubblicazione  di  lavori  originali,  derivanti  da  lunghi  scavi 
d’archivio,  possa  ospitare  altri  interventi  intorno  agli  aspetti  culturali  e identitari 
dell’esilio  religioso. 
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Jacopo  Aconcio  a Londra. 

Il  caso  di  Adriaan  Haemstede,  la  chiesa  spagnola 
di  St.  Mary  Axe  e gli  Stratagemata  Satanae 


Abstract.  In  1565,  after  being  exiled  to  England  for  religious  reasons,  Jacopo 
Aconcio  published  Stratagemata  Satanae,  a denunciation  of  the  dangerous  conse- 
quences of  religious  persecution  and  a treatise  in  defense  of  tolerance.  The  Author  be- 
lieves that  it  was  his  experience  of  exile  in  London,  marked  by  strong  conflict  with  the 
ecclesiastical  authorities,  that  led  Aconcio  to  write  this  work.  The  main  themes  that 
were  to  make  up  Stratagemata  Satanae,  namely  the  reduction  of  Christian  doctrine  to 
the  fundamental  dogma  necessary  for  salvation,  the  rejection  of  articles  not  based  on 
the  Bible  and  the  refusal  of  coercion  of  conscience,  emerge  from  an  analysis  of  Acon- 
cio’s  involvement  in  the  trial  of  Adriaan  Haemstede  by  the  ecclesia  peregrinorum  and 
from  his  links  with  the  Spanish  community  led  by  the  heterodox  Cassiodoro  de  Reyna. 
The  Stratagemata  Satanae  are  not  solely  a critique  of  religious  authority  but  also  aim 
to  make  a constructive  contribution  to  the  success  of  the  Reformation,  as  evidenced  by 
the  relationship  that  Aconcio  tried  to  maintain  with  the  religious  community. 

Keywords'.  Jacopo  Aconcio,  Stratagemata  Satanae,  religious  tolerance,  religious 
liberty,  London  Church  for  Refugees,  Adriaan  Haemstede. 


La  pubblicazione  degli  Stratagemata  Satanae  consacra  il  nome  dell’italiano 
Jacopo  Aconcio,  esule  in  Inghilterra  per  motivi  religiosi,  alla  storia  della  tolleran- 
za religiosa'.  La  prima  edizione  degli  Stratagemata  Satanae  porta  sul  frontespi- 

' Jacopo  Aconcio  nasce  a Ossana,  vicino  a Trento  intorno  al  1520.  Dopo  aver  compiuto  gli 
studi  giuridici  e praticato  l’attività  di  notaio  nel  principato  vescovile  di  Trento,  serve  il  conte 
Francesco  Landriano  nella  corte  imperiale  fino  al  1556,  quando  è chiamato  come  segretario  dal 
governatore  di  Milano,  il  principe  vescovo  Cristoforo  Madruzzo.  Nel  1557,  assieme  all’amico 
Francesco  Betti,  fugge  per  abbracciare  la  religione  riformata.  Dopo  Zurigo,  Basilea,  Strasburgo  e 
Parigi,  Jacopo  Aconcio  approda  a Londra  nell’autunno  del  1559,  al  servizio  della  corona  inglese 
in  qualità  di  ingegnere  militare.  Muore  a Londra  intorno  al  1567.  Per  un  quadro  biografico  com- 
pleto si  invia  a Giacomelli  2005,  pp.  203-228,  Valente  2012,  pp.  9-17  e al  recente  Cara  vale 
2013,  pp.  17-87.  Per  una  bibliografia  aggiornata  si  veda  quella  presente  nel  volume  di  Giaco- 
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zio  la  data  del  1565  ma  già  nell’autunno  del  1564  è in  vendita  alla  fiera  di  Fran- 
coforte. Le  prime  copie  si  esauriscono  in  poco  tempo  e l’anno  seguente  l’editore 
Pietro  Perna  ristampa  l’opera  in  ottavi,  cui  fa  seguire  immediatamente  una  tradu- 
zione francese.  In  un’Europa  scossa  da  guerre  religiose,  l’opera  di  Aconcio  cono- 
sce una  sorprendente  fortuna  testimoniata,  tra  il  1565  e il  1665,  da  quattordici 
edizioni  del  testo  latino,  due  in  lingua  francese;  tre  in  olandese;  un’edizione  tede- 
sca e due  edizioni  inglesi^. 

11  trattato  sulle  «astuzie  di  Satana»,  pubblicato  a Basilea  ma  composto  a 
Londra,  è una  lucida  critica  all’uso  degli  strumenti  repressivi,  in  particolare  la 
pena  di  morte,  adottati  contro  i dissidenti  religiosi  dalle  giovani  chiese  riformate 
nel  corso  della  seconda  metà  del  sedicesimo  secolo.  La  proposta  aconciana  con- 
divide e rielabora  in  modo  personale  i principali  motivi  dell’intenso  dibattito  sulla 
legittimità  della  pena  capitale,  esploso  nel  1553  all’indomani  dell’esecuzione  a 
Ginevra  di  Michele  Serveto,  medico  spagnolo  anti-trinitario.  Aconcio  interviene 
pubblicamente  nel  tentativo  di  scongiurare  una  deriva  autoritaria  della  chiesa  ri- 
formata e,  come  Sebastiano  Castellione,  Celio  Secondo  Curione,  Matteo  Gribaldi 
Moffa  e Bernardino  Ochino,  utilizza  la  distinzione  tra  verità  fondamentali  e adia- 
fora  e il  principio  della  sola  Scrìptura  per  delimitare  uno  spazio  di  libertà  reli- 
giosa indipendente  dall’ingerenza  dell’autorità  ecclesiastica^. 

L’importanza  degli  Stratagemata  Satanae  è unanimemente  riconosciuta: 
l’opera  di  Aconcio  costituisce  un  momento  fondamentale  per  lo  sviluppo  dell’idea 
di  tolleranza  religiosa,  particolarmente  significativo  in  quanto  rappresenta  il  pri- 
mo tentativo  di  riflessione  sistematica  e non  determinata  da  un  evento  storico  o 
da  un  episodio  particolare".  11  suo  significato,  però,  è stato  variamente  interpreta- 
to dalla  critica  storiografica.  Erich  Hassinger,  autore  della  prima  monografia  su 
Aconcio,  ha  interpretato  la  sua  opera  come  un’espressione  del  pensiero  riforma- 
to, riconducibile  quasi  totalmente  al  calvinismo^.  In  aperta  polemica  con  Hassin- 
ger, Delio  Cantimori  ha  sottolineato  la  presenza  in  Aconcio  delle  esigenze  di  rin- 
novamento proprie  del  gruppo  degli  italiani  in  esilio,  in  contrasto  con  il  magistero 
calvinista,  e ha  individuato  nelle  sue  opere  «un  assoluto  indifferentismo  dogmati- 


MONi  - Dappiano  2005,  pp.  283-295  e le  integrazioni  di  Michaela  Valente  in  Valente  2012,  pp. 
15-17. 

^ Per  una  ricognizione  delle  diverse  edizioni  dell’opera  si  rinvia  a Kinder  1994,  pp.  101- 
109. 

^ Per  una  sintesi  dell’opera  si  rinvia  a O’Malley  1955,  pp.  123-166  e Caravale  2013, 
pp.  52-87. 

^ Sul  ruolo  di  Jacopo  Aconcio  nella  storia  della  tolleranza  religiosa  si  veda  soprattutto 
Jordan  1932;  Kamen  1967;  Firpo  1978;  Cantimori  2002;  Lecler  2004;  Adamo  2011. 

^ Hassinger  1966,  pp.  94-96. 
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CO  quasi  alle  soglie  d’un  teismo  razionalistico»^.  L’accento  sui  motivi  razionali- 
stici è presente  anche  nello  studio  di  O’Malley,  il  quale  ha  evidenziato 
l’originalità  della  proposta  aconciana  rispetto  a quella  dei  suoi  contemporanei,  in 
particolare  Castellione,  in  quanto  «è  più  che  una  discussione  della  teoria  e 
dell’etica  della  tolleranza;  è una  prova  del  fallimento  dell’intolleranza»  condotta 
sulla  base  di  considerazioni  storiche  e psicologiche^.  Joseph  Leder  contrappone 
«l’intellettuale»  Aconcio  al  «moralista»  Castellione  e,  pur  riconoscendo  il  carat- 
tere razionalistico  della  riflessione  aconciana,  giunge  a contraddire  Cantimori  af- 
fermando che  la  proposta  di  tolleranza  di  Aconcio  si  attua  proprio  «sul  piano 
dogmatico* *.  Per  Paolo  Rossi,  invece,  la  proposta  aconciana  è «assai  difficilmente 
interpretabile  come  razionalistica  o dialettica»  e nasce  piuttosto  da  «una  religiosi- 
tà interiorizzata»,  che  lo  spinge  a elaborare  «un  atteggiamento  etico  che  proclama 
la  sua  indifferenza  verso  le  posizioni  speculative  e intellettualistico-dogmatiche 
della  religione  tradizionale»^. 

I successivi  studi  sulla  comunità  religiosa  londinese  del  sedicesimo  secolo 
hanno  permesso  di  approfondire  il  rapporto  di  Aconcio  con  le  chiese  degli  stra- 
nieri e di  scoprire  le  ragioni  storiche  degli  Stratagemata  Satanae.  La  ricostruzio- 
ne del  processo  a Adriaan  Haemstede  a opera  di  Auke  Jan  Jelsma'**,  il  ritrova- 
mento da  parte  di  Philippe  Denis  di  una  lettera  di  Aconcio  al  ministro  della  chiesa 
francese  Nicolas  Des  Gallars"  e il  recente  contributo  di  Aars  De  Groot'^  hanno 
evidenziato  il  coinvolgimento  di  Aconcio  nelle  vicende  religiose  londinesi  e sug- 
geriscono di  ricercare  le  radici  degli  Stratagemata  Satanae  nella  sua  esperienza 
biografica,  nei  difficili  rapporti  con  il  magistero  calvinista  e nella  vicinanza  a due 
membri  eterodossi  dell’ecclesia  peregrinorum:  il  ministro  della  chiesa  olandese 
Adriaan  Haemstede'^  e quello  della  comunità  spagnola  Cassiodoro  de  Reyna'"', 
entrambi  accusati  di  eresia,  scomunicati  dal  vescovo  Grindal  ed  espulsi  dal  pae- 
se. Una  considerazione  complessiva  e approfondita  della  documentazione  già  a 
disposizione,  completata  dall’analisi  dell’intervento  di  Pietro  Martire  Vermigli 
sul  caso  Haemstede  e della  confessione  di  fede  preparata  da  Cassiodoro  de  Re- 


® Cantimori  1 960.  Per  la  critica  a Hassinger  cfr.  Cantimori  2002,  pp.  323-33 1 . 
^O’Malley  1955,  p.  161. 

* Lecler  2004,  p.  426. 

Crossi  1952,  pp.  96-97. 

Jelsma  2008. 

" Denis  1976,  pp.  66-72. 

De  Groot  2001. 

Sulla  vicenda  di  Adriaan  Haemstede  cfr.  O’Malley  1955,  pp.  56-65. 

Su  Cassiodoro  si  veda  Kinder  1975. 
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yna’^,  contribuisce  a definire  con  maggior  precisione  il  significato  degli  Strata- 
gemata  Satanae.  Rileggere  l’opera  alla  luce  dell’esperienza  personale  di  Aconcio 
consente  di  coglierne  il  carattere  propositivo  e di  individuare  le  intenzioni 
dell’autore,  spesso  traseurate  o fraintese.  La  riflessione  di  Aconcio  acquista  in  tal 
modo  un  senso  diverso,  capace  di  conciliare  le  opposte  interpretazioni  finora 
formulate. 


Il  caso  Haemstede  e la  lettera  di  Aconcio  a Nicolas  Des  Collars 

All’arrivo  di  Aconcio  a Londra  nel  1559,  la  chiesa  degli  italiani,  costituita 
da  Michelangelo  Fiorio  nel  1550  e soppressa  durante  la  restaurazione  cattolica  di 
Maria  Tudor,  non  è ancora  stata  riorganizzata,  mentre  quella  francese  e quella 
olandese  chiedono  l’approvazione  della  regina  nel  dicembre  dello  stesso  anno  e 
ottengono  il  riconoscimento  nel  febbraio  del  1560'^.  Nella  loro  fase  di  ricostitu- 
zione, la  regina  Elisabetta  priva  le  chiese  degli  stranieri  di  quella  indipendenza 
totale  di  cui  godevano  sotto  il  regno  di  Edoardo  VI,  sottoponendole  alla  vigilanza 
del  vescovo  di  Londra  Edmond  Grindal.  La  comunità  francese  guidata  da  Nicolas 
Des  Gallars,  uomo  molto  vicino  a Calvino  e inviato  in  Inghilterra  dal  concistoro 
ginevrino,  trova  nuova  sede  nella  ehiesa  dell’ospedale  di  St.  Anthony  in  Thread- 
needle  Street,  lasciando  la  chiesa  di  Austin  Friars  al  eulto  esclusivo  della  comuni- 
tà olandese  preposta  ai  ministri  Adriaan  Haemstede  e Petrus  Delenus.  1 ministri,  i 
diaconi  e gli  anziani  delle  due  eomunità  si  riuniscono  ancora  nel  coetus, 
l’assemblea  chiamata  a deliberare  sulle  questioni  più  importanti  riguardo  alla  vita 
religiosa  degli  esuli  residenti  a Londra.  Accanto  alle  due  chiese  riconosciute  la 
comunità  spagnola  si  organizza  attorno  all’esule  Cassiodoro  de  Reyna  e inizial- 
mente si  ritrova  tre  volte  a settimana  in  una  casa  concessa  dal  vescovo  di  Londra. 
In  seguito,  l’assemblea  spagnola  si  vede  assegnare  la  chiesa  in  disuso  di  St.  Mary 
Axe  e contestualmente  il  vescovo  Grindal  riconosce  a Cassiodoro  una  pensione 
come  predicatore. 

11  coetus  delle  chiese  straniere  è impegnato,  fin  dall’estate  1560,  nella  di- 
scussione del  comportamento  del  ministro  fiammingo  Adriaan  Haesmtede,  una 


Su  Cassiodoro  de  Reyna  si  veda  soprattutto  Boehmer  1883,  pp.  163-321  e i diversi  con- 
tributi di  Arthur  Gordon  Kinder,  tra  cui  la  monografia  Kinder  1975. 

Per  la  storia  delle  chiese  straniere  a Londra  si  veda  Strype  1821,  pp.  161  sgg.;  Strype 
1824,  voi.  I,  pp.  166  sgg.;  Burn  1846;  deStrickler  1892,  voi.  I,  pp.  79  sgg.;  Firpo  1996;  Col- 
LINSON  1983,  pp.  213-244;  Pettegree  1987;  Overell  2008. 
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questione  che  occupa  i concistori  delle  due  chiese  per  diversi  mesi'’.  Il  caso  e- 
splode  ai  primi  di  luglio  all’interno  del  concistoro  olandese  che  accusa  Haemste- 
de  di  aver  offerto  il  proprio  aiuto  a un  gruppo  di  anabattisti,  nonostante  un  pro- 
clama ordinasse  loro  di  lasciare  T Inghilterra,  e di  essersi  impegnato  a difenderli 
davanti  al  vescovo  e ai  magistrati.  Il  ministro  fiammingo  è accusato  di  averli  ac- 
colti nella  comunità  e di  non  aver  tentato  di  correggere  i loro  errori  dottrinali. 
Nella  sua  difesa  davanti  al  concistoro  Haemstede  conferma  il  suo  appoggio  agli 
anabattisti  in  quanto  «infirmiora  corporis  Christi  membra»"';  nonostante  le  loro 
opinioni  eterodosse  su  diverse  questioni,  essi  riconoscono  che  la  giustificazione 
dei  peccati  si  ottiene  per  mezzo  della  fede  in  Cristo  e perciò,  secondo  Haemstede, 
saranno  salvati"^.  A questo  punto  Haemstede  viene  accusato  di  condividere 
l’eresia  cristologica  ascritta  agli  anabattisti,  ovvero  la  negazione  dell’assunzione 
della  natura  umana  di  Cristo  dal  seme  di  Maria.  Il  concistoro  della  chiesa  olande- 
se, dopo  alcuni  tentativi  di  riconciliazione  duranti  i quali  Haemstede  si  rifiuta  di 
condannare  l’eresia  anabattista,  rimanda  il  caso  alla  giurisdizione  del  coetus  delle 
chiese  congiunte. 

L’atteggiamento  di  Haemstede  non  cambia  neppure  di  fronte  all’assemblea 
riunita  dei  ministri  e degli  anziani  della  chiesa  olandese  e di  quella  francese,  che 
lavorano  per  far  ritrattare  il  fiammingo.  La  disputa  sulla  natura  umana  di  Cristo, 
se  questa  provenga  dal  seme  di  Maria  oppure  derivi  direttamente  da  Dio,  equiva- 
le per  Haemstede  a «prò  tunica  ludere  alea,  relieto  in  cruce  corpore»^'*  e il  fiam- 
mingo afferma  ancora  che  l’asserzione  sull’incarnazione  di  Cristo  ex  semine  mn- 
lieris  non  è un  articolo  fondamentale  della  fede  cristiana  ma  solo  una  circum- 
stantia.  Su  questo  punto  si  organizza  una  disputa  e il  2 settembre  1560  davanti  al 
coetus  Haemstede  si  presenta  accompagnato  da  alcuni  amici,  tra  cui  Jacopo  A- 
concio’'.  Nell’interrogatorio  Petrus  Delenus  chiede  a Haemstede  di  giustificare  la 
sua  difesa  e di  chiarire  in  che  modo  si  possa  affermare  che  Cristo  sia  il  fonda- 
mento della  salvezza  e contemporaneamente  negare  che  Cristo  sia  nato  dal  seme 
di  una  donna,  ovvero  sia  la  discendenza  promessa  a Èva.  Il  fiammingo  non  ri- 
sponde e Aconcio  interviene  sottilizzando  sul  significato  di  semen,  distinguendo 


’’  Per  la  ricostruzione  del  processo  ad  Adriaan  Haemstede  sono  fondamentali  gli  atti  del 
concistoro  olandese,  pubblicati  in  Van  Schelven  1921;  ma  cfr.  anche  Collinson  1983,  pp.  227- 
235;  Pettegree  1987;  Overell  2008  e Jelsma  2008,  pp.  105-215. 

Van  Schelven  1921  p.  447. 

Van  Schelven  1921,  pp.  448-449. 

Van  Schelven  1 92 1 , p.  452 

Cfr.  Van  Schelven  1921,  p.  459:  «Venit  et  Adrianus  Hamstedius  cum  Jacobo  Acontio, 
doctore  Gulielmo  medico  et  Joanne  Baptista». 
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tra  semen  originale  hominis  futurum  e semen  hominiim^^.  Poiché  il  coetus  non 
apprezza  l’intervento  e gli  toglie  la  parola,  Aconcio  mette  per  iscritto  le  sue  ra- 
gioni e invia  una  lettera  al  ministro  della  chiesa  francese  Des  Gallars. 

La  lettera  di  Aconcio  al  ministro  della  chiesa  francese  Nicolas  Des  Gallars 
rappresenta  un  documento  fondamentale  per  la  comprensione  del  pensiero  di  A- 
concio'^.  La  difesa  di  Aconcio  mira  a chiarire  il  suo  intervento  al  coetus  tacciato 
impropriamente,  secondo  il  trentino,  di  essere  sofìstico^"*.  1 verbali  del  concistoro 
olandese  non  registrano  tutto  il  discorso  aconciano,  ma  riportano  semplicemente 
che  Aconcio  «cavillationem  aliquam  quaerit  in  vocabilo  “seminis”,  distinguons 
inter  semen  originale  hominis  futuri  et  semen  hominum»^^  e una  nota  marginale 
di  Des  Gallars  alla  lettera  precisa  che  Aconcio  sottilizza  sulla  distinzione  tra 
«seminis  promissi  et  seminis  exhibiti»  e tra  «seminis  ex  quo  fit  et  seminis  formati 
et  facti»^^.  La  reazione  indispettita  del  concistoro  concorda  con  le  annotazioni  del 
ministro  francese,  che  precisa  «hanc  distincionem  superfluam  et  sophisticam 
esse,  quoniam  semen  promissum  quod  est  Christus  et  semen  exhibitum  unum  et 
idem  semen  est»^^  Dalla  lettera  a Des  Gallars  si  può  ricostruire  più  dettagliata- 
mente  la  discussione  e comprendere  le  accuse  mosse  a Haemstede  e la  strategia 
difensiva  preparata  da  Aconcio. 

Nella  lettera.  Aconcio  si  difende  dall’accusa  di  essere  “sofista”  e tenta  di  ri- 
solvere la  contraddizione  presente  delle  parole  dell’amico  Haemstede,  che  sembra 
affermare  e negare  allo  stesso  tempo  Cristo  come  fondamento  della  Chiesa.  La 
controversia  si  riduce  per  Aconcio  a un  semplice  malinteso  linguistieo,  una 
ampli ibologia~^,  che  ha  dato  luogo  a un  fraintendimento  facilmente  risolvibile 
con  una  corretta  definizione  dei  termini  semen  e circumstatia.  In  primo  luogo 
quindi  il  trentino  giustifica  la  sua  distinzione  tra  semen  proprie  e semen  impro- 
prie, ovvero  tra  ciò  che  si  trasforma  nel  frutto  o nel  feto  (seme  proprio)  dal  frutto 


Cfr.  Van  Schelven  1921,  p.  460:  «Acontius  cavillationem  aliquam  quaerit  in  vocabilo 
“seminis”,  distinguens  inter  semen  originale  hominis  futuri  et  semen  hominum.  Sed  exploditur 
illa  illusio  a fratibus  qui  dicunt  hic  agi  de  semine  promisse». 

Cfr.  l’introduzione  di  Denis  all’edizione  del  documento  in  Denis  1976,  pp.  55-65. 

Cfr.  Denis  1976,  p.  67:  «Dabo  operam  ut  cognocas  me  nequaquam  voluisse  sophisma 
aliquod  afferre  sed  voluisse  sophisma  detergere  et  diluere  non  captiosa  sed  vera  et  syncera  dis- 
tinctione  quae  possit  eruditis  quibusque  auribus  pienissime  satisfacere». 

Van  Schelven  1921,  p.  460. 

Denis  1976,  p.  70. 

Denis  1976,  p.  70. 

Cfr.  Denis  1976,  p.  67:  «Quid  si  etiam  male  usus  ftiisset  Hadrianus  verbo  aliquo  atque 
eius  ego  rei  conscius  animadverterem  aliter  illud  interpretari  atque  ipsi  intelligi  voluisset  et  cau- 
sam  praebere  contentioni,  conatus  fuissem  amphibologiae  obscuritatem  tolere  ut  palam  fieret 
quaenam  controversia  in  verbis  esset  quave  in  re!». 


JACOPO  ACONCIO  A LONDRA 


13 


stesso  o dal  feto  (seme  improprio).  Secondo  Aconcio  il  ministro  fiammingo  inve- 
ste la  parola  semen  di  significati  diversi  quando  afferma  che  Cristo  è il  seme 
promesso  e quando  nega  che  Cristo  è nato  dal  seme  della  donna:  nella  prima  pro- 
posizione intende  il  seme  improprio  e nella  seconda  quello  proprio.  Cristo  perciò 
è semen  prom  issimi  nel  senso  che  è il  messia  promesso;  Cristo  non  è però  semen 
exhibitum  perché  non  può  essere  ridotto  a ciò  che  si  trasformerà  nell’uomo  Gesù 
Cristo^^.  In  questa  seconda  accezione,  come  seme  proprio,  informe  e non  fecon- 
dato, Aconcio  ammette  la  posizione  di  Haemstede  e conferma  che  il  seme  della 
donna  è semplicemente  una  circostanza  e non  il  fondamento  di  Cristo:  «Quae  si 
semper  mansisset  in  ea  significatione,  semen  nunquam  homo  fuisse,  numquam 
pro  peccatis  nostris  satisfecisset  in  summa,  numquam  Ecclesia  fundamentum 
fuisset»^**.  In  altre  parole,  si  potrebbe  con  le  categorie  aristoteliche  sostenere  che 
il  seme  proprio  è materia  mentre  il  seme  improprio  è materiatum\  l’uno  è 
l’elemento  in  potenza,  ma  solo  il  secondo,  ovvero  il  feto,  può  essere  considerato 
davvero  il  fondamento  della  Chiesa^'. 

In  un  secondo  momento  Aconcio  chiarisce  il  significato  del  termine  circum- 
stantia  al  quale  i membri  del  concistoro  avevano  attribuito  una  valenza  negativa, 
come  se  la  definizione  di  circumstatia  sminuisse  il  valore  del  semen  exhibitum. 
Aconcio  si  rifugia  nella  terminologia  tecnica,  asserendo  che  si  tratta  di  un  termine 
retorico  che  comprende  i luoghi,  i genitori,  l’età  e tutto  quello  che  completa  la  de- 
scrizione di  qualcuno^^.  L’uso  del  termine  circumstantia  non  implica  quindi  una 
diminuzione  del  valore  del  dogma  ma  rappresenta  solamente  una  categorizzazio- 
ne  oratoria.  Aconcio  però  intuisce  la  difficoltà  di  sostenere  la  legittimità  di  questa 
posizione  e concede  una  sorta  di  ritrattazione:  «At  si  non  placet  circumstantia 
nomen,  cum  iam  de  re  constet  quid  Hadrianus  intelligi  voluerit,  invenite  vos  ap- 
tius,  dummodo  aliud  materiam  esse  aliud  materiatum  agnoscatur»^^.  Per  dissipare 
ulteriormente  i dubbi  sull’ortodossia  della  sua  posizione.  Aconcio  precisa  che  se 
il  concistoro  avesse  interrogato  Haemstede  sul  valore  che  attribuiva  alla  circo- 
stanza della  nascita  di  Cristo  dal  seme  della  donna,  il  fiammingo  avrebbe  rispo- 
sto: «Necessaria  hanc  quidem  fateor»^'^. 


Denis  1976,  p.  68. 

Denis  1976,  p.  68. 

Cfr.  Denis  1976,  p.  68:  «Unde  appare!  longe  aliam  rem  esse  semen  in  altera  significa- 
tione sumptum  quam  si  sumpseris  in  altera,  si  quidem  altera  est  causa,  altera  (ut  sic  dicam)  cau- 
sai, turn  altera  materia,  altera  materiatum». 

Denis  1976,  p.  69. 

Denis  1976,  p.  69. 

Denis  1976,  p.  70. 
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La  parte  conclusiva  della  lettera  è dedicata  alla  confutazione  di  un  sillogi- 
smo di  Petrus  Delenus,  riportato  sinteticamente  nei  verbali  del  concistoro  olande- 
se, secondo  il  quale  non  riconoscere  il  «semen  mulieris»  come  fondamento  della 
Chiesa  equivale  a sostenere  che  tutta  la  Chiesa  sia  senza  fondamento  oppure  che 
abbia  solo  la  circostanza  di  qualcosa  senza  fondamento^^.  Aconcio  si  sofferma  a 
distinguere  la  funzione  logica  svolta  dalla  parola  semen  nelle  due  proposizioni: 
«mulieris  semen  serpentis  caput  contrivisse»  e «Christus  semen  esse»;  nella  pri- 
ma svolge  la  funzione  di  soggetto  e nella  seconda  invece  è parte  nominale  del 
predicato^^.  Per  Aconcio  la  negazione  di  semen  come  predicato  di  Cristo  è distin- 
ta dall’assunzione  del  subiectum  della  prima  proposizione:  coloro  che  ascoltaro- 
no, udirono  e crocifìssero  Gesù  non  lo  riconobbero  come  semen  ma  conobbero 
Cristo  come  fondamento  della  Chiesa^^. 

Il  tentativo  di  Aconcio  di  inserire  le  parole  di  Haemstede  all’interno  di  un 
discorso  ortodosso  attraverso  l’uso  di  strumenti  logici  e retorici  appare  alquanto 
artificioso  e il  trentino  ne  sembra  consapevole,  tanto  che  giustifica  il  suo  ragio- 
namento affermando  che  tali  distinzioni  sono  concettuali  e perciò  anche  più  fa- 
cilmente esposte  all’errore.  In  ogni  caso,  la  discussione  di  Aconcio  dimostra  una 
discreta  padronanza  e dimestichezza  con  Vars  oratoria:  nonostante  la  difesa  non 
risulti  convincente,  la  sua  argomentazione  è formalmente  corretta.  Il  ricorso  alla 
definizione  dei  genitori  tra  le  circumstantiae  rimanda  direttamente  a Quintiliano  e 
la  distinzione  tra  materia  e materiatum  alla  logica  scolastica.  La  conoscenza  dei 
fondamenti  delle  arti  liberali  conferma  le  ipotesi  di  una  buona  formazione  giova- 
nile, ottenuta  con  ogni  probabilità  attraverso  gli  studi  giuridici.  La  capacità  di 
adattare  le  categorie  logiche  alle  proprie  necessità  dimostra  altresì  una  competen- 
za propria  di  un  uomo  pratico. 

Le  note  marginali  di  Des  Gallars  trasmettono  le  impressioni  che  le  sotti- 
gliezze logiche  del  trentino  suscitano  nei  membri  del  concistoro,  per  niente  inte- 


Cfr.  Van  Schelven  1921,  p.  460:  «Quod  Christus  natus  sit  ex  semine  mulieris,  ac  no- 
strae  camis  nostrique  generis  particeps  factus,  non  est  fundamentum  sed  circumstantiam  illius 
quaedam.  Ergo  Adam,  Èva  et  tota  illa  patriarcharum  prophetarumque  ecclesia  circiter  annos 
quater  mille  erat  sine  fundamento.  Aut  habebat  toto  ilio  tempore  circumstantia  quamdam  sine 
fundamento». 

Cfr.  Denis  1976,  p.  69:  «Nemque  tametsi  demus  semen  uno  semper  modo  accipi,  nihilo 
tamen  magis  sustineri  posse  Petri  syllogismum  quin  vel  ridicola  insit  fallacia  in  orationis  forma. 
Nam  cum  dicitur  mulieris  semen  serpentis  caput  contrivisse,  turn  semen  pro  subiecto  ilio  accipi- 
tur  quod  est  ipse  Christus.  Quum  autem  dicitur  Christus  semen  esse,  turn  semen  non  est  subiec- 
tum sed  praedicatum  quod  de  subiectum  dicitur,  et  magna  differentia  est  in  oratione  utrum  ali- 
quid  accipiatur  uti  subiectum  an  uti  praedicatum». 

Denis  1976,  p.  70. 
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fessati  alla  forma  deirargomentazione  ma  attenti  soprattutto  alla  sostanza  delle 
sue  implicazioni.  Des  Gallars  riporta  a questo  proposito  due  importanti  questioni: 
la  prima  riguarda  le  conseguenze  per  la  dottrina  della  salvezza;  la  seconda 
l’ortodossia  di  Aconcio.  Des  Gallars  è consapevole  che  il  rifiuto 
deir  incarnazione  rappresenta  un  pericolo  per  l’economia  della  salvezza  poiché  il 
dogma  della  doppia  natura,  divina  e umana,  nella  persona  di  Cristo  è il  fonda- 
mento della  dottrina  della  giustificazione.  La  negazione  della  natura  umana  di 
Cristo  implica  necessariamente  l’insufficienza  del  sacrificio  espiatorio  di  Cristo. 
Nella  difesa  del  fiammingo  Aconcio  non  entra  nel  merito  della  questione 
dell’articolo  dell’incarnazione,  bensì  fornisce  gli  strumenti  logici  per  giustificare 
le  asserzioni  del  suo  amico.  Des  Gallars  intuisce  che  la  distinzione  tra  circum- 
stantia  e fimdamentum  rischia  di  creare  lo  spazio  per  ammettere  nel  novero  dei 
salvati  non  solo  coloro  che  rifiutano  l’assunzione  della  natura  umana  di  Cristo 
dal  seme  della  donna,  ma  anche  tutti  quelli  che  negano  la  stessa  forma  umana  di 
Cristo  e quindi  le  diverse  eresie  cristologiche  come  il  monofisismo  o il  nestoria- 
nesimo.  Il  secondo  appunto  di  Des  Gallars  riguarda  una  nota  lessicale  del  trenti- 
no, che  all’inizio  della  sua  lettera  replica  ironicamente  all’accusa  di  utilizzare  una 
terminologia  estranea  alla  Bibbia,  ricordando  le  recenti  e numerose  discussioni 
sorte  dalle  critiche  linguistiche  intorno  all’uso  di  termini  come  sacramenta  e per- 
sonae Trinitatis^^.  Nel  ministro  francese  si  insinua  immediatamente  il  sospetto 
antitrinitario:  «Sed  quid  de  Baptismo  sentiat  Acontius,  item  de  trinitate  et  perso- 
narum  distinctione,  si  proférât,  mens  eius  facile  perspicietur»^^. 

La  lettera  di  Aconcio  non  ottiene  l’effetto  sperato  e la  causa  passa,  come 
minacciato  dal  coetus,  alla  giurisdizione  del  vescovo  Grindal.  L’esito 
dell’indagine  è scontato,  anche  se  un  ulteriore  scritto  di  Aconcio,  purtroppo  fino- 
ra disperso,  costringe  il  vescovo  a rimandare  di  qualche  giorno  la  sentenza  di 
scomunica,  prevista  per  il  4 novembre  e pronunciata  invece  il  17  novembre 
1560"^ 


Cfr.  Denis  1976,  p.  68:  «Ncque  enim  te  eius  sententiae  arbitrer  esse  ut  non  licere  putes 
theologis  divinis  de  rebus  agentibus  etiam  aliquibus  uti  verbis  quorum  in  sacri  litteris  nullus  erit 
usus  aut  alio  modo  quam  in  sacris  scripturis  inveniantur  fuisse  usurpatae,  dum  modo  re  ipsa  ni- 
hil cum  verbo  Dei  repugnans  exprimere  conetur,  alioqui  quam  litem  moturus  sis  iis  qui  Baptis- 
mum  et  Coenam  dum  appellant  sacramenta  quique  trinitatis  personae  atque  aliis  multis  utuntur 
vocabulis  quorum  in  sacris  literis  nullus  est  usus  ipse  videris». 

Denis  1976,  p.  70. 

Cfr.  Van  Schelven  1921,  p.  68.  11  documento  di  scomunica  è pubblicato  in  Hessel 
1887,  pp.  142-143.  Cfr.  i verbali  della  chiesa  olandese  in  Van  Schelven  1921,  pp.  72-73  e la 
registrazione  nel  verbale  del  concistoro  francese  in  Johnston  1937,  p.  16. 
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L ’interx’ento  di  Pier  Martire  Vermigli  e lo  scritto  perduto  di  Aconcio 

Mentre  Petrus  Delenus  lavora  aH’ennesimo  fallimentare  tentativo  di  riconci- 
liazione, il  malumore  per  le  risoluzioni  del  coetus  serpeggia  tra  i fedeli  e i mini- 
stri sono  obbligati  a fronteggiare  il  dissenso.  11  3 dicembre  del  1561,  il  coetus  de- 
cide di  scrivere  alle  chiese  in  Olanda  per  spiegare  le  ragioni  del  provvedimento 
assunto  contro  Haemstede'^'.  In  una  lettera  di  Des  Gallars  a Calvino  del  25  gen- 
naio 1561  emerge  tutto  il  disappunto  del  ministro  francese  per  una  vicenda  che  è 
esasperata  dai  sostenitori  del  fiammingo,  in  particolare  da  Aconcio,  cospiratore 
sottile  e subdolo  che  inganna  diverse  persone  con  vani  pretesti  e per  questo  moti- 
vo è escluso  dalle  riunioni  della  chiesa  francese'*^.  Anche  l’olandese  Jan  Utenho- 
ven  diffonde  diffidenza  verso  Aconcio  e Haemstede  in  una  lettera  a Bullinger, 
lamentando  i disordini  causati  dall’affare  Haemstede  e dal  suo  sostenitore  Jacopo 
Aconcio**^.  Sia  la  lettera  di  Des  Gallars  a Calvino  sia  quella  di  Utenhoven  sono 
accompagnate  dallo  scritto  perduto  che  Aconcio  aveva  inviato  al  vescovo  Grin- 
dal.  Il  processo  e la  difesa  di  Aconcio  suscitano  un’attenzione  apparentemente 
eccessiva  vista  la  scomunica  e l’interesse  locale  della  faccenda,  fino  a stimolare 
un  intervento  diretto  della  chiesa  di  Zurigo  nella  persona  di  Pier  Martire  Vermi- 
gli, già  esule  in  Inghilterra  al  tempo  di  Edoardo  VI  e membro  autorevole  della 
comunità  italiana^. 

La  lettera  di  Vermigli  del  15  febbraio  1561  è esplicitamente  rivolta  a confu- 
tare le  idee  di  Adriaan  Haemstede  e a dissipare  i dubbi  sulla  correttezza  dei  prov- 
vedimenti adottati  dal  coetus  delle  chiese  straniere  a Londra.  Vermigli  si  soffer- 
ma a precisare  l’utilità  di  discutere  con  gli  eretici,  negata  da  Haemstede  ancora 
nelle  prime  riunioni  del  concistoro  olandese,  e il  valore  del  termine  circumstantia 
utilizzato  dal  fiammingo  negli  interrogatori  condotti  dal  coetus.  Nella  lettera  di 
Vermigli  si  toccano  ancora  altri  argomenti  che  non  trovano  però  un  riscontro 
preciso  tra  le  deposizioni  del  ministro  fiammingo  registrate  nei  verbali  del  conci- 
storo olandese,  bensì  rivelano  un  legame  stretto  con  la  lettera  di  Aconcio  a Des 
Gallars  e con  una  successiva  lettera  del  trentino  al  vescovo  Grindal  del  1565.'*^ 


""  Van  Schelven  1 92 1 , pp.  8 1 e sgg.  e Johnston  1 937  pp.  1 7- 1 8;  25. 

In  C alvini  Opera,  voi.  XVIII,  coll.  340-342. 

In  Calvini  Opera,  voi.  XVIII,  coll.  391-392. 

In  Vermigli  1582,  voi.  Ili,  coll.  129-140,  e ora  in  traduzione  inglese  in  Vermigli  1999, 
pp.  184-197. 

La  lettera  di  Aconcio  a!  vescovo  Grindal,  scritta  in  seguito  al  rifiuto  da  parte  del  vesco- 
vo di  ammettere  il  trentino  alla  chiesa  francese,  è pervenuta  in  trascrizione  in  una  rinnovata  pe- 
tizione dello  stesso  Aconcio  al  vescovo  di  Londra  per  essere  ammessi  alla  chiesa  italiana;  in  A- 
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Questa  curiosa  corrispondenza  tra  la  lettera  di  Vermigli  e quelle  di  Aconcio  può 
essere  spiegata  ipotizzando  o una  condivisione  totale  della  posizione  di  Haemste- 
de  da  parte  di  Aconcio  e quindi  una  ripresa  di  Aconcio  delle  idee  espresse  dal 
fiammingo,  oppure  una  dipendenza  delle  argomentazioni  di  Haemstede  dalle  ri- 
flessioni del  trentino.  Una  lettera  di  Des  Gallars  a Calvino  conferma  la  superiore 
capacità  argomentativa  del  trentino,  dovuta  senz’altro  alla  sua  formazione  giuri- 
dica, rispetto  al  ministro  fiammingo'*^. 

Un  ermetico  inciso  del  verbale  della  chiesa  olandese  riferisce  di  uno  «scrip- 
tum ex  capitulis  Adriani  Haemstedii  manu  Aconciana  exaratis»'*^  e lascia  inten- 
dere una  partecipazione  attiva  di  Aconcio  nella  preparazione  della  disputa  di  Ha- 
emstede; un  successivo  riferimento  alla  difesa  di  Vermigli  in  una  lettera  di  Bul- 
linger  a un  membro  della  chiesa  olandese  a Londra  sembra  confermare  l’ipotesi: 
«dat  Petrus  Martyr  op  alle  argumenten  Jacobi  Acontii  van  Adriani  Hamstedii 
wegen  tot  hem  gescreven,  geantwoordt  heeft  ende  die  selven  gheconfuteert»'^*^. 
L’attribuzione  ad  Aconcio  di  parte  delle  argomentazioni  utilizzate  dal  fiammingo 
nella  sua  difesa  potrebbe  spiegare  la  presenza  delle  stesse  negli  scritti  del  trentino 
e suggerisce  ancora,  dato  che  le  lettere  aconciane  furono  posteriori,  di  supporre 
la  presenza  di  queste  nello  scritto  perduto  rivolto  al  vescovo  e spedito  alle  chiese 
elvetiche  e che  Vermigli  ha  sicuramente  conosciuto.  Tale  testo  doveva  necessa- 
riamente contenere  anche  i temi  trattati  da  Vermigli  nel  1561  e non  presenti  nelle 
deposizioni  di  Haemstede.  Attraverso  l’analisi  della  lettera  di  Vermigli  e il  con- 
fronto con  la  lettera  del  1565  è possibile  quindi  intuire  quali  idee  Aconcio  difen- 
desse nel  suo  testo  in  aiuto  a Haemstede. 

Nella  lettera  alle  chiese  straniere  di  Londra  Vermigli  confuta  innanzitutto  la 
reticenza  di  Haemstede  a discutere  con  gli  anabattisti  e poi  si  sofferma  lungamen- 
te sulla  questione  dell’assunzione  della  natura  umana  di  Cristo  dal  seme  di  Maria 
e il  rapporto  tra  quest’articolo  e l’appartenenza  alla  Chiesa.  Vermigli  intende  di- 
mostrare che  la  negazione  di  quest’articolo  non  permette  in  alcun  caso  di  parteci- 
pare alle  promesse  di  salvezza  ed  esclude  immediatamente  i suoi  sostenitori  dalla 


CONCIO  1944,  pp.  356-373.  Per  la  datazione  di  entrambi  i documenti,  tradizionalmente  collocati 
il  primo  nel  1564  e il  secondo  l’anno  seguente,  cfr.  infra. 

In  Calvini  Opera,  voi.  XVIII,  coll.  340-342:  «Verum  Acontius  ipse  satis  postea  sese  suo 
indicio  prodidit.  Addidit  enim  se  palam  causae  Hadriani  Hamstedii,  in  qua  veluti  patronus  subti- 
lior  et  acutior  caeteris  videri  voluit.  Vanis  enim  et  sophisticis  argumentis  tueri  conatus  est  quod 
Hadrianus  temere  et  fere  nullo  praetextu  asserebat.  Quum  detegerentur  fallaciae  atque  edam 
convincerentur,  sibi  iniuriam  fieri  dicebat  quod  sophista  vocaretur,  ac  se  scriptis  probaturum  ea 
quae  tunc  negata  fuerant  minatus  est». 

Van  Schelven  1921,  p.  75. 

Van  Schelven  1921,  p.  340. 
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fede  in  Cristo.  Il  fulcro  del  dibattito  è ancora  se  il  rifiuto  del  concepimento  di 
Cristo  dal  seme  di  Maria  contraddica  necessariamente  anche  la  fede  in  Cristo 
come  fondamento  della  Chiesa.  Tra  i diversi  argomenti  proposti  da  Vermigli,  ap- 
paiono particolarmente  interessanti  il  riferimento  a quello  che  Aconcio  chiamerà 
“negazione  implicita”  e la  discussione  del  significato  di  circumstantia. 

Vermigli  contesta  la  fede  in  Cristo  degli  anabattisti  in  quanto  la  loro  idea  di 
Cristo  non  rispetta  quella  rivelata  nelle  Sacre  Scritture  e anzi  contraddice  alcuni 
attributi  di  Cristo:  la  loro  fede  perciò  è falsa  e sono  quindi  esclusi  dalla  comunità 
della  Chiesa.  La  difesa  degli  anabattisti  basata  sull’ipotesi  d’ignoranza  di  alcuni 
articoli  non  è accettabile  poiché  Vermigli  ritiene  che  nelle  questioni  religiose 
l’ignoranza  dei  dogmi  non  è un’attenuante  ma  un  castigo  divino"^^.  Vermigli  rifiu- 
ta anche  una  seconda  obiezione  per  cui  «qui  negant  consequens,  minime  inficien- 
tur  antecendens»^°  in  quanto  se  il  conseguente  e l’antecedente  si  contraddicono, 
giocoforza  chi  non  ammette  il  secondo  non  afferma  veramente  il  primo.  Il  rappor- 
to logico  tra  le  due  proposizioni,  anche  se  implicito,  non  è eliminabile  e perciò 
l’ignoranza  delle  conseguenze  logiche  di  un’affermazione  sono  per  il  teologo  ita- 
liano imputabili  come  dolo.  Al  contrario.  Aconcio  sostiene  nella  sua  lettera  al  ve- 
scovo Grindal  che  tale  operazione,  definita  come  “negazione  implicita”  è impro- 
pria perché  attribuisce  alle  persone  affermazioni  non  pronunciate  coscientemen- 
te^'. Aconcio,  che  riconosce  lo  stretto  nesso  logico  tra  conseguente  e antecedente 
e condivide  le  conclusioni  esposte  da  Vermigli,  scagiona  però  Haemstede  da 
qualsiasi  responsabilità  appellandosi  a quel  principio  «secondo  il  quale  non  si  di- 
ce con  verità  che  qualcuno  nega  ciò  che  non  sa  di  negare»^^.  Poco  importa,  per 


Cfr.  Vermigli  1582,  col.  131:  «Caecitas  illa  infligitur,  ut  priorum  peccatoruin  iusta 
poena,  quae  cum  legem  et  cancellos  fidei  transfrediatur,  aetemam  damnationem  haudquaquam 
aufert,  sed  potius  accersit». 

^“Vermigli  1582,  coll.  131-132. 

Aconcio  1944,  p.  363:  «E  poiché  nel  vocabolo  negare  c’è  qualcosa  di  ambiguo,  bisogna 
spiegare  pure  questo.  Esso  è ambiguo,  poiché  non  si  dice  soltanto  che  è negato  ciò  che  si  nega 
esplicitamente  e nominativamente,  ma  anche  ciò  che  non  può  esistere  se  non  esiste  un’altra  co- 
sa, che  viene  nominativamente  negata.  Gli  scolastici  chiamano  implicito  questo  genere  di  nega- 
zione. Se  qualcuno  dunque,  adoperando  la  negazione  implicita,  dice  che  coloro  i quali  negano 
l’articolo  dell’incamazione  non  negano  Cristo,  è come  se  dicesse  che  anche  se  Cristo  non  avesse 
ricevuto  da  sua  madre  la  sostanza  del  suo  corpo,  avrebbe  potuto  nondimeno  essere  uomo,  ed  es- 
sere un  nostro  adatto  mediatore,  e si  sarebbero  potute  attuare  tutte  le  cose  che  furono  promesse 
di  Cristo  e in  Cristo.  Donde  seguirebbe  che  importa  poco  che  abbia  ricevuta  la  sua  carne  dalla 
madre  o donde  sia.  Se  Adriano  avesse  voluto  ciò,  riconoscerei  che  egli  avrebbe  parlato  falsamen- 
te ed  empiamente». 

Cfr.  Aconcio  1944,  pp.  363-365:  «Ma,  a non  interpretare  cosi  le  sue  parole  mi  spingeva 
quel  principio  secondo  il  quale  non  si  dice  con  verità  che  qualcuno  nega  ciò  che  non  sa  di  nega- 
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Aconcio,  se  le  due  proposizioni  sono  in  contraddizione:  non  si  possono  eonsidera- 
re  come  affermazioni  pronunciate  consapevolmente  le  conseguenze  logiche  di  una 
dichiarazione,  ovvero  si  può  credere  “per  ignoranza”  a due  proposizioni  in  con- 
traddizione sul  piano  logico. 

La  liceità  di  tale  argomentazione,  apparentemente  astrusa  a livello  della  lo- 
giea  formale,  trova  un  riscontro  nella  realtà  con  l’esempio  pratico  già  rievocato 
nella  lettera  a Des  Gallars  che  dimostra  come  la  falsa  opinione  degli  ebrei  riguar- 
do a Cristo  non  modifica  Cristo  stesso,  ovvero  «errores  hominum  res  non  immu- 
tare, non  enim  Dei  natura  ex  falsis  hominum  opinionibus  invertitur,  ut  quae  sem- 
per eadem  firma  et  inconcussa  maneat»^^.  Vermigli  non  condivide  questa  separa- 
zione tra  piano  logico  e piano  reale  e introduce  un  distinguo: 

Sed  tamen  distinguendae  sunt  hominum  actiones:  quaedam  ita  circa  su- 
biecta  sua  versantur,  ut  in  ea  nihil  prorsus  imprimant,  nihil  immutent  aut 
innovent,  ut  est  actio  sciendi  et  credendi.  Nam  res  quae  sciuntur  et  credun- 
tur,  a credentibus  et  scientibus  nihil  omnino  patiuntur.  Alia  vero  sunt  ope- 
ra, quae  suam  circa  quam  versatur  materia  déformant  et  convertunt,  inter- 
dum  in  melius,  nonnunquam  vero  in  deterius^'*. 

Nel  caso  degli  anabattisti,  la  negazione  dell’articolo  dell’incarnazione  non 
cambia  il  soggetto  Cristo,  ma  li  eselude  dalla  fede  nel  vero  Cristo  incarnato,  por- 
tandoli a ipotizzare  un  Cristo  del  tutto  diverso^^ 

La  dialettica  tra  piano  logico  e realtà  prosegue  anche  nella  confutazione 
dell’interpretazione  aconciana  del  termine  circumstantia.  Vermigli  riprende 


re.  Poiché  infatti  il  negare  è un  dire  qualcosa,  e dire  è esprimere  con  parole  i concetti  del  proprio 
animo,  ciò  che  uno  non  avverte  non  si  può  dire  che  lo  dica,  e perciò  nemmeno  che  lo  neghi:  don- 
de viene  che  negare  implicitamente  qualcosa  non  sia  negare  veramente  e propriamente,  ma  in 
certo  modo  e impropriamente.  Se  quelle  parole  venissero  interpretate  in  senso  proprio,  sarebbe 
come  se  fosse  stato  detto  che  chi  nega  l’articolo  dell’ incarnazione  può  tuttavia,  per  avventura, 
essere  persuaso  della  verità  di  tutte  le  altre  cose  che  sono  state  scritte  di  Cristo». 

Vermigli  1582,  col.  132. 

Vermigli  1582,  col.  132. 

Cff.  Vermigli  1582,  col.  131;  «Id  in  primis  non  possumus  non  mirari,  Anabaptistas  as- 
seri  verum  habere  mediatorem,  quamvis  eius  camem  de  coelo  allatam,  non  de  Virgine  sumptam 
credunt,  certe  mediator  esse  non  potest,  nisi  et  sit  et  fide  comprehendatur,  quemadmodum  ilium 
Deus  constituit,  et  in  suis  promissionibus  patefecit.  At  ille  decrevit  ut  cameni  ex  hominibus  ha- 
beret,  et  id  verbis  perspicuis  et  apertis  in  divinis  literis  testatus  est.  Quodcirca  illi  qui  camem 
coelestem  affmgunt,  non  a Deo  propositum  mediatorem  habent,  sed  ilium  quern  sibi  ex  invento 
et  cerebro  suo  affmxerunt». 


20 


R.  GIACOMELLI  - BSSV,  214,2014,  pp.  7-40 


l’indicazione  di  Aconcio  di  includere  i parentes  tra  le  circostanze^^  ma  corregge  il 
senso  della  categorizzazione  retorica,  sottolineando  che  la  famiglia  rientra  tra  le 
circostanze  in  rapporto  all’educazione  di  un  bambino.  Diversamente,  il  semen 
che  genera  un  feto  è da  considerarsi  non  come  circostanza  ma  come  substantia: 
«addendum  est  hominis  generationem  potius  ad  eius  efficientem  causam,  quam 
ad  circumstantia  spectare»^^.  Anche  Aconcio,  nella  sua  distinzione  tra  le  diverse 
accezioni  di  semen,  riconosceva  il  semen  come  materia  del  feto  e Vermigli  ap- 
profitta di  questa  definizione  per  dimostrare  che  il  semen  appartiene  all’essenza 
di  Cristo  piuttosto  che  a una  sua  circostanza. 

Nella  conclusione  Vermigli  è disposto  ad  ammettere,  in  via  del  tutto  ipoteti- 
ca, che  si  possa  in  un  certo  senso  considerare  il  fatto  che  Cristo  abbia  assunto  la 
propria  natura  umana  da  una  donna  come  circostanza  del  fondamento  e non  come 
fondamento  stesso,  solo  se,  precisa,  tale  circostanza  è giudicata  come  necessa- 
ria^*. Questa  conclusione  avvicina  la  riflessione  di  Vermigli  ad  Aconcio  che  ter- 
minava la  sua  lettera  a Des  Gallars  allo  stesso  modo,  ma  rappresenta  anche  il 
pretesto  per  una  nuova  e più  sottile  frattura  tra  i due  esuli  italiani.  Come  emerge 
dalla  lettera  di  Aconcio  al  vescovo  Grindal,  la  questione  in  gioco  non  è solamente 
il  valore  attribuito  all’articolo  dell’ incarnazione,  che  Aconcio  riconosce  come  ne- 
cessario al  pari  di  Vermigli,  ma  il  giudizio  sul  valore  del  dogma: 

C’è  un  solo  punto  infatti  in  cui  non  sono  riuscito  a soddisfarlo,  nel  non 
ammettere  che  conoscere  l’articolo  dell’incarnazione  del  Signore  sia  così 
necessario  da  persuadermi  che  non  possano  essere  partecipi  della  miseri- 
cordia di  Dio  e della  salvezza  attraverso  Cristo  coloro  i quali  abbiano  giu- 
dicato erroneamente  intorno  a quell’articolo^'^. 

Aconcio  si  discosta  dal  magistero  calvinista  perché  distingue  tra  dogma  e 
giudizio  sul  dogma:  riconoscere  un  articolo  come  fondamentale  non  implica  per 


Vermigli  1582,  col.  134:  «Non  ignoramus  a Dialecticis  et  Retoribus  parentes  inter  cir- 
cumstantias  collocari». 

^’Vermigli  1582,  col.  135. 

Cfr.  Vermigli  1582,  col.  135:  «Deinde  si  etiam  daremus  id  ad  circumstantias  pertinere, 
inde  non  colligi,  rem  illam  non  esse  credito  necessariam,  quando  quidem  pati,  mori,  sepeliri, 
surgere,  in  coelis  regnare,  cum  sint  Christi  actiones,  eius  porro  circumstantijs  annumerantur, 
quas  quiconque  fideliter  non  credit  et  confitetur,  a spe  salutis,  nisi  resipiscat,  prorsus  excidit». 

Aconcio  1944,  p.  371;  cfr.  ancora  ivi:  «Respingo  forse  qualche  articolo  di  fede?  Non  lo 
faccio.  Sia  pure  articolo  di  fede,  e anche  necessario,  la  dottrina  dell’incamazione  del  Signore: 
forse  per  questo  diventerà  articolo  di  fede  anche  che  esso  sia  articolo  di  fede?  Pure  io  accetto 
quello  che  è detto  articolo  necessario  di  fede,  e sempre  l’ho  accettato  seriamente  e sinceramente. 
Soltanto  affermo  che  non  intendo  che  sia  necessario  conoscerlo». 


JACOPO  ACONCIO  A LONDRA 


21 


Aconcio  considerare  anche  la  sua  conoscenza  indispensabile.  Haemstede  basava 
la  sua  difesa  degli  anabattisti  sulla  convinzione  che  l’unico  dogma  necessario  da 
conoscere  fosse  la  fede  nel  sacrificio  redentore  di  Cristo,  \\  fimdamentum  della 
Chiesa,  sufficiente  ad  assicurare  la  salvezza  ai  credenti.  Vermigli  non  può  accet- 
tare tale  distinguo  e ammettere  una  gerarchia  di  valore  tra  i dogmi,  riservando  ad 
alcuni  la  priorità  soteriologica  e ad  altri  un  ruolo  epistemologico  secondario.  La 
risposta  di  Vermigli  ad  Aconcio  è la  riaffermazione  dell’uguale  importanza  di 
tutti  i dogmi  e l’inevitabile  condanna  di  eresia  per  chi  si  discosta  anche  da  uno 
soltanto^'*. 

Il  caso  Haemstede  ha  lunghe  ripercussioni  nella  chiesa  degli  stranieri  di 
Londra.  1 membri  delle  chiese  straniere  appaiono  talmente  turbati  dai  provvedi- 
menti del  coetus  che  Des  Gallars  è indotto  a volgere  in  francese  la  sua  Forma  po- 
litiae  ecclesistìce  per  paura  che  si  diffondano  versioni  distorte^'.  Le  autorità  in- 
tervengono quindi  con  rigidi  provvedimenti  contro  i cospiratori  e sospendono  e 
scomunicano  i membri  sostenitori  del  ministro  fiammingo,  salvo  poi  concedere 
diverse  possibilità  di  essere  riammessi  nella  comunità:  il  19  aprile  si  invia  una 
circolare  con  alcune  condizioni  da  sottoporre  ai  seguaci  di  Haemstede  per  revo- 
care la  scomunica;  il  2 maggio  è inviata  agli  anziani  una  confessione  preparata 
da  alcuni  confratelli  che  chiedono  di  essere  riammessi  nella  comunità;  il  primo 
luglio  è sottoscritta  un’altra  confessione  prestata  da  alcuni  seguaci  di  Haemste- 
de^^.  Alcuni  amici  di  Aconcio,  tra  cui  Giovanni  Battista  Castiglione  e Emanuel 
van  Meteren,  sono  scomunicati  il  4 maggio  1561^^,  mentre  Aconcio  deve  aver  ri- 
cevuto lo  stesso  provvedimento  diverso  tempo  prima^*^. 


Cfr.  Vermigli  1582,  col.  371:  «Nunc  deveniendum  est  ad  notas  demostrationes  vel  pro- 
prietates,  cum  inquit  permultae  fuerunt,  si  quis  omnibus  una  duntaxat  excepta  consentiat,  pro- 
fecto  absurdum  est  et  inhumanum  ab  aeteme  salute  ilium  excludere,  quod  unam  tantum  illarum 
demostrationum  reijciat,  imo  inquit,  rationem  potius  esse  habendam  earum  plurimum  quas  ad- 
mittit,  quam  illius  unius,  quam  re  pudiat  et  oppugnat.  Ad  hoc  respondemus.  Omnia  verba  Dei 
quatenus  ab  eo  fluxerunt,  paris  esse  ponderis  atque  authoritatis,  atque  idcirco  nemini  fas  esse 
pro  suo  arbitrio  istud  recipere,  aliud  vero  confutare,  atque  ut  falsum  aspemari.  lacobus  audaciter 
dicit,  Qui  peccaverit  in  uno,  factus  est  omnium  reus.  Id  si  locum  habet  quo  ad  mandatorum  obe- 
dientiam,  verum  etiam  erit  quo  ad  credenda». 

JOHNSTON  1937,  p.  39. 

“Hessel  1887,  pp.  149-153. 

Van  SCHELVEN  1821,  p.  186. 

^ Non  ci  sono  documenti  che  attestino  le  misure  contro  Jacopo  Aconcio.  1 ministri  della 
chiesa  francese  e di  quella  olandese  consideravano  Aconcio  tra  i responsabili  della  controversia 
di  Haemstede  e quindi  è alquanto  improbabile  che  il  trentino  non  abbia  subito  qualche  misura 
restrittiva.  L’unica  indicazione  a riguardo  è riportata  da  Strype  che  afferma  «But  to  proceed:  the 
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Aconcio  mantiene  un  rapporto  epistolare  con  Haemstede^^,  salpato  nel  frat- 
tempo per  Emden^^,  e riesce  a convincerlo  a tornare  in  Inghilterra.  Il  1 luglio 
1 562  Haemstede  sbarca  a Londra  e il  giorno  seguente  è arrestato^^.  Il  3 1 luglio  il 
vescovo  Grindal  sottopone  una  nuova  formula  di  revoca  al  fiammingo  nella  quale 
sono  riportati  sette  articoli  eterodossi  ricavati  dagli  scritti  e dalle  prediche  di  Ha- 
emstede, ma  anche  questa  volta  il  ministro  si  rifiuta  di  sottoscrivere  e perciò  è 
deposto  e bandito  dall’Inghilterra^*^. 


La  comunità  spagnola 

L’ombra  del  caso  Haemstede  coinvolge  immediatamente  anche  la  comunità 
spagnola.  Il  ministro  spagnolo  si  sente  costretto  a presentare,  nell’autunno  del 
1560,  una  riehiesta  di  confessione  di  fede  pubblica  per  dirimere  alcuni  sospetti 
sull’ortodossia  di  alcuni  suoi  connazionali,  messa  in  discussione  da  delazioni  a- 
nonime  che  li  aecusavano  di  sostenere  le  idee  di  Serveto^^.  Il  coneistoro  francese 
giudica  però  la  Confession  de  fe  Christiana  insoddisfacente  per  quanto  riguarda 
il  battesimo  dei  bambini  e il  ruolo  dei  magistrati  e la  invia  al  concistoro  della 
chiesa  olandese  per  assumere  una  decisione  eongiunta  sulla  disciplina  della  co- 
munità™. Nella  riunione  convocata  per  la  discussione  della  confessione  di  fede  il 
coetus  interroga  Cassiodoro  sulla  vicenda  Haemstede  e,  poiché  Cassiodoro  non 
risponde,  lo  richiama  il  15  marzo  per  giustificare  la  sua  accoglienza  di  membri 
esclusi  dalla  comunità  religiosa,  in  particolare  Jacopo  Aconcio  e Giovanni  Batti- 


Bishop,  as  he  had  censured  the  aforesaid  Hadrian,  he  did  the  like  to  another  learned  man  of  the 
same  church,  named  Jacobus  Acontius,  a favourer  and  adherer  to  this  man  and  his  opinions;  be- 
ing withheld  by  the  Bishop’s  sentence  from  receiving  the  holy  Sacrament,  forbidding  both  the 
Dutch  or  any  other  church  to  admit  him.  For  wich  he  wrote  a long  expostulatory  letter  to  the  said 
Dutch  church,  wich  is  extant  in  the  library  of  the  said  church  of  St.  Augustin’s»  (Strype  1821, 
p.  66).  Nell’archivio  della  chiesa  olandese  conservato  presso  il  London  Metropolitan  Archives, 
fondo  Dutch  Church,  Austin  Friars  (Clc/180)  non  c’è  traccia  del  documento  nominato  da  Strype. 
In  ogni  caso,  nel  1565,  quando  Aconcio  chiede  di  essere  ammesso  nella  chiesa  francese,  il  mini- 
stro Cousin  rimanda  la  decisione  al  vescovo  Grindal,  indice  che  su  Aconcio  pendesse  ancora  una 
qualche  sospensione  dall’eucarestia. 

Cfr.  la  lettera  di  Adriaan  Haemstede  a Jacopo  Aconcio,  14  giugno  1561  in  Aconcio 
1944,  pp. 401-403. 

“ Van  Schelven  1921,  p.  90. 

Van  ScHELVEN  1921,  pp.  331  sgg. 

Van  Schelven  1921,  p.  351. 

Johnston  1937,  p.  13. 

™ Johnston  1937,  p.  26. 
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Sta  Castiglione:  anche  senza  prendere  parte  attiva  nel  processo  è evidente  che 
Cassiodoro  appoggia  la  causa  di  Adriaan  Haemstede  e dei  suoi  sostenitori^'. 

La  vicinanza  tra  Cassiodoro  e Aconcio  è attestata,  oltre  che  da  quest’inciso 
del  verbale  del  concistoro  olandese  in  merito  all’affare  Haemstede,  anche  da  una 
lettera  di  Antonio  del  Corro,  amico  del  ministro  spagnolo  e futuro  capo  della  co- 
munità ispanica  a Londra,  e soprattutto  dalla  nomina  di  Aconcio  a capo  del  con- 
cistoro spagnolo  nel  1562^^.  Questi  elementi  suggeriscono  che,  al  suo  arrivo  a 
Londra,  Aconcio  si  fosse  avvicinato  immediatamente  alla  comunità  spagnola, 
probabilmente  a causa  della  padronanza  della  lingua  ma  anche  per  una  eondivi- 
sione  d’idee  con  lo  spagnolo,  come  emerge  dall’analisi  della  confessione  di  fede^^. 
Il  documento  presentato  al  concistoro  francese  nel  gennaio  del  1561  è al  centro 
delle  indagini  promosse  dal  vescovo  Grindal  in  seguito  alla  fuga  nella  primavera 
del  1 563  di  Cassiodoro  de  Reyna,  accusato  di  comportamenti  immorali  e di  opi- 
nioni eretiche^''.  Dalle  deposizioni  rese  ai  commissari  del  vescovo  di  Londra  e- 
mergono  diverse  questioni  controverse,  tra  eui  la  mancanza  di  dichiarazioni  e- 
splicite  sull’unione  ipostatica  delle  due  nature,  divina  e umana,  nella  persona  di 
Cristo,  sulla  generazione  eterna  del  Verbo  e le  chiose  all’uso  della  parola  «Trini- 
tà» e sulla  somministrazione  del  battesimo  ai  bambini''^. 

In  effetti,  la  professione  di  fede  spagnola  non  corrisponde,  come  ha  recen- 
temente sottolineato  Carlos  Gilly,  «en  absolute  al  tipo  de  confesión  de  fe  usuai 
entre  los  reformados»^^.  Il  primo  sospetto  proviene  dall’epilogo  dedicato  alla  sin- 
tesi della  fede  cristiana  e individuata  nel  Simbolo  apostolico  piuttosto  che  nel 
Credo  niceno  o al  Simbolo  atanasiano.  Il  valore  attribuito  da  Cassiodoro  al 


’’  Cfr.  Johnston  1937,  p.  35  e VanSchelven  1921,  p.  137. 

Cfr.  la  lettera  di  Antonio  del  Corro  a Cassiodoro  de  Reyna  del  1563,  in  Boehmer  1883, 
voi.  Ili,  pp.  78-81;  e la  deposizione  di  Balthasar  Sanchez  ai  commissari  del  vescovo  Grindal  del 
13  settempre  1563,  in  Boehmer  1883,  voi.  Ili,  p.  1 1;  «il  a esleu  pour  estre  cheff  de  nostre  con- 
sistoyre  Aconcio».  Anche  in  Kinder  1975. 

L’ipotesi,  suggerita  da  O’Malley  (in  O’Malley  1955,  p.  35)  non  è accolta  da  Denis  che 
ricorda  un  passaggio  della  lettera  di  Des  Gallars  a Calvino  del  25  gennaio  1561  dal  quale  si  de- 
duce che  Aconcio  è stato  membro  della  chiesa  francese  (in  Calvini  Opera,  voi.  XVlll,  col.  341). 
Del  resto,  anche  Cassiodoro  afferma  di  essere  stato  membro  della  chiesa  francese  al  suo  arrivo  a 
Londra  (cfr.  Boehmer  1883,  voi.  Il,  p.  166)  ed  è proprio  al  concistoro  di  questa  chiesa  che  ri- 
chiede, nell’ottobre  del  1560,  l’approvazione  ufficiale  della  propria  professione  di  fede;  non  ap- 
pare quindi  contraddittorio  affermare  che  Aconcio  abbia  frequentato  la  comunità  spagnola  fin 
dal  suo  arrivo  a Londra  mentre  formalmente  fosse  un  membro  della  chiesa  francese. 

’“Kinder  1975. 

Per  l’analisi  un’analisi  della  confessione  spagnola  si  rinvia  a De  Reyna  1988;  a Gilly 
1985,  pp.  360-368;  Gilly  2005,  pp.  335-341. 

Gilly  2005,  p.  336. 
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Simbolo  apostolico  ricorda  quello  riservato  da  Aconcio  nella  Somma  brevissima 
della  dottrina  Christiana  e allontana  lo  spagnolo  della  riforma  magisteriale,  at- 
tenta soprattutto  alla  definizione  della  Trinità^’.  Nello  svolgimento  della  confes- 
sione, la  questione  trinitaria,  ancorché  esposta  in  maniera  ortodossa  con  la  distin- 
zione di  «très  personas  en  la  misma  substancia,  naturaleza  y essencia  de  un  Dios, 
de  tal  manera  distinctas,  que  el  Padre  no  sea  el  Hijo,  ni  el  Espiritu  Sancto;  ni  el 
Hijo  sea  el  Padre,  ni  el  Espiritu  Sancto;  ni  el  Espiritu  Sancto  sea  el  Padre,  ni  el 
Hijo»^*  è seguita  da  una  precisazione  che  rimanda  inevitabilmente  alla  lettera  di 
Aconcio  a Des  Gallars: 

Y aunque  entendemos  que  todo  hombre  fiel  se  deve  conformar  con  las 
maneras  de  hablar  de  que  Dios  en  ella  [Sancta  Palabra]  usa,  mayormente 
en  la  manifestación  de  mysterios  semejantes  a é ste,  donde  la  razón  huma- 
na  ni  alcança,  ni  puede:  einpero  por  conformarnos  con  toda  la  Iglesia  de  los 
pios,  admittimos  los  nombres  de  Trinidad,  y de  Persona,  de  los  quale  los 
Padres  de  la  Iglesia  antigua  usaron,  usurpandolos  (non  si  gran  necesidad) 
para  declarar  lo  que  sentlan  contra  los  errores  y heregi'as  de  sus  tiempos 
acerca  de  este  articulo^^. 

Il  valore  attribuito  al  Simbolo  apostolico  e la  concessione  terminologica  sui 
termini  «Trinidad»  e «Persona»  rappresentano  un  forte  legame  tra  Cassiodoro  e 
Aconcio,  che  sembrano  suggerire  una  partecipazione  diretta  di  Aconcio  alla  ste- 
sura della  confessione  spagnola.  I passi  della  Confession  che  sembrano  contrad- 
dire questo  legame,  come  la  concezione  luterana  dell’eucarestia  adottata  da  Cas- 
siodoro rispetto  a quella  velatamente  zwingliana  della  Somma,  sono  facilmente 
risolti  nei  successivi  Stratagemata  Satanae,  nei  quali  trova  riscontro  anche 
l’enfasi  che  Cassiodoro  riserva  alla  profezia  universale,  alla  libertà  di  parola  e 
all’importanza  pratica  dell’etica  cristiana. 

Il  terzultimo  capitolo  della  confessione  di  fede  è infatti  dedicato  alla  descri- 
zione «de  algumas  senales  por  las  quales  la  externa  Iglesia  puede  ser  conocida  en 
el  mundo»^°.  Per  Cassiodoro,  non  basta  una  professione  di  fede  per  riconoscere  i 
membri  della  «verdadera  y espiritual  Iglesia  del  Senor»,  poiché  i membri  della 
chiesa  dell’Anticristo  potrebbero  facilmente  ingannare  i cristiani  aderendo  alla 
dottrina  solo  esteriormente;  al  contrario,  qualche  vero  cristiano  potrebbe  essere 


Cff.  Aconcio  1944,  pp.  214;  e sulla  disputa  trinitaria  a Ginevra  cfr.  Rotondò  2008, 
voi.  I,  pp.  297-321  e Biagioni- Felici  2012,  pp.  1 16-124. 

™ De  Reyna  1988,  p.  7. 

™ De  Reyna  1988,  p.  8. 

*"De  Reyna  1988,  pp.  32-36. 


JACOPO  ACONCIO  A LONDRA 


25 


escluso  dalla  Chiesa  «aviendo  en  ellas  algumas  faltas  tolerables  por  la  Humana 
flaqueza»**’.  La  questione  in  gioco  e la  terminologia  evocano  la  recente  discussio- 
ne del  caso  Haemstede  e giustificano  la  posizione  assunta  dal  ministro  spagnolo. 
Cassiodoro  afferma  che  i membri  della  vera  Chiesa  sono  coloro  che  professano  e 
rimangono  «en  el  fondamento,  que  es  el  Christo»  e descrive  sette  segnali  aiutano 
a individuare  i membri  della  vera  Chiesa:  la  santità  di  vita,  di  discorsi,  lo  studio 
della  Bibbia,  la  misericordia,  famore  per  i nemici,  la  carità  e la  sofferenza  nel 
mondo. 

L’evidente  preminenza  dell’etica  sulla  teologia  ha  in  Cassiodoro  profonde 
radici  erasmiane*".  Senza  aprire  apertamente  la  polemica  con  Calvino,  lo  spagno- 
lo inserisce  diversi  espressioni  che  ammettono  nel  processo  soteriologico  il  giudi- 
zio sulle  opere  («segùn  sus  obras»)  e che  rivalutano  l’importanza  del  comporta- 
mento umano,  come  «al  qual  Evangelio  y eterna  aliança  generalmente  son  Ihama- 
dos  todos  los  hombres,  y admittidos  los  que  lo  recien  con  biva  y efficaz  Fe»*^.  11 
rifiuto  di  Cassiodoro  della  dottrina  della  predestinazione  non  rappresenta  un  ri- 
torno alla  cattolica  giustificazione  per  i meriti  delle  opere  poiché  anche  per  lo 
spagnolo  queste  sono  frutto  dell’azione  dello  Spirito  Santo*'^.  La  dialettica  tra  li- 
bero arbitrio  e determinismo  è anche  in  Cassiodoro,  come  in  Aconcio,  instabile  e 
avvicina  il  ministro  spagnolo  alle  riflessione  che  Aconcio  svolge  nel  suo  Una  es- 
sortatione  al  timor  di  Dio^^. 


Gli  Stratagemata  Satanae 

L’atteggiamento  di  Aconcio  nell’affare  Haemstede  diffonde  antipatie  e dif- 
fidenza per  il  trentino  che,  prima  del  suo  approdo  nell’isola,  è praticamente  sco- 
nosciuto*^. Le  lettere  che  partono  da  Londra  per  Ginevra  contengono  giudizi  se- 
veri sul  suo  comportamento  e influenzano  l’opinione  dei  ministri  protestanti  nel 
continente*^.  Tra  i diversi  giudizi  sull’episodio  colpisce  soprattutto 


De  Reyna  1988,  p.  32. 

Cfr.  Gilly  2005,  p.  340. 

De  Reyna  1988,  p.  15. 

Cfr.  soprattutto  le  indicazioni  di  Gilly  1985,  p.  366. 

Cfr.  Aconcio  1944,  pp.  289-301. 

Cfr.  lettera  di  Nicolas  Des  Gallars  a Giovanni  Calvino  del  13  settembre  1560,  in  Calvi- 
ni  Opera,  voi.  XVIII,  col.  181. 

Cfr.  il  giudizio  del  ministro  francese  nella  lettera  di  Nicolas  Des  Gallars  a Giovanni 
Calvino  del  25  gennaio  1561,  del  14  febbraio  1561  e del  14  aprile  1561  in  Calvini  Opera,  voi. 
XVIll.  Cfr.  anche  le  parole  di  Theodere  Beza,  in  Boehmer  1883,  voi.  Ili,  p.  40.  Tra  le  diverse 
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r accostamento,  suggerito  da  Des  Gallars,  di  Jacopo  Aconcio  a tre  oppositori  del- 
la svolta  autoritaria  della  Riforma:  Sebastian  Franck,  Sebastiano  Castellione  e 
Celio  Secondo  Curione,  accusati  di  aver  istituito  una  «novam  Academiam,  am- 
pliandi  regni  Christi  praetextu»**.  11  titolo  di  novi  Academici  richiama  chiara- 
mente il  sottotitolo  del  De  haereticìs  a civili  magistralu  pimiendis  di  Theodore 
Beza**^,  che  recita  «adversus  Martini  Belli  farraginem,  et  novorum  Academico- 
rum  sectam»,  e Taccusa  di  voler  allargare  il  regno  divino  richiama  il  De  ampli- 
tudine beati  regni  Dei  di  Curione*’*’,  nel  quale  l’esule  italiano  afferma  la  possibili- 
tà di  salvezza  anche  per  i «membri  infermi  della  Chiesa».  Des  Gallars  intuisce  la 
vicinanza  tra  la  critica  aconciana  al  processo  contro  Flaemstede  e la  reazione 
all’esecuzione  di  Serveto,  tra  l’apertura  della  promessa  salvifica  ai  dissidenti  re- 
ligiosi e l’idea  di  una  salvezza  universale  sostenuta  da  Curione.  11  ministro  fran- 
cese non  poteva  certo  immaginare  quanto  profetico  si  sarebbe  rivelato  il  suo  giu- 
dizio: a distanza  di  tre  anni  Aconcio  affianca  Castellione  e Curione  nella  lotta  per 
la  libertà  religiosa  e pubblica  a Basilea,  presso  Pietro  Perna,  gli  Stratagematum 
Satanae  libri  octo,  uno  dei  principali  trattati  sulla  tolleranza  del  sedicesimo  seco- 
lo. 

Nella  prefazione  all’opera  il  trentino  dichiara  di  voler  contribuire  alla  difesa 
della  religione  cristiana  svelando  le  astuzie  e le  macchinazioni  messe  in  opera  da 
Satana  contro  il  messaggio  evangelico.  Aconcio  riconosce  l’intervento  di  Satana 
soprattutto  nella  diffusione  di  sentimenti  di  odio  religioso,  che  si  traducono  inevi- 
tabilmente in  fratture  ecclesiali  e in  forme  di  persecuzione  religiosa,  e individua 
nei  ministri  delle  chiese,  nei  pastori  e in  tutti  i responsabili  della  predicazione 
evangelica  i soggetti  più  esposti  al  pericolo  dell’influenza  di  Satana.  La  denuncia 
dell’intolleranza  religiosa  come  strumento  satanico  coincide  tout  court  con  una 
severa  critica  alla  governance  delle  chiese  riformate,  agli  strumenti  e alle  politi- 
che adottate  per  contrastare  il  diffondersi  del  dissenso  religioso. 

La  critica  aconciana  della  vigente  disciplina  ecclesiastica  poggia  su  argo- 
mentazioni teologiche  e su  considerazioni  di  carattere  sociale,  dimostrandone  le 
contraddizioni  con  lo  spirito  evangelico  e l’inefficacia  pratica.  Nonostante  la 
mancanza  di  riferimenti,  le  esperienze  londinesi  sono  facilmente  riconoscibili. 
Aconcio  rifiuta  l’utilità  dello  strumento  della  censura  che  aveva  colpito  Cassio- 


voci  che  si  pronunciano  sulla  vicenda  di  Adriaan  Haemstede  si  levano  anche  parole  di  conforto  e 
di  approvazione:  cfr.  le  lettere  che  di  Cari  Utenhoven  a suo  fratello  Jan  Utenhoven  in  Hessels 
1887,  pp.  162-164: 

**  In  Calvini  Opera,  voi.  XVIII,  col.  367. 

*’BÈZE  1554. 

Curione  1554. 
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doro,  così  come  la  pubblica  penitenza  che  veniva  richiesta  a tutti  i sostenitori  di 
Haemstede  e naturalmente  anche  l’utilità  della  pena  capitale  per  gli  eretici.  Una 
particolare  attenzione  è riservata  all’uso  di  far  sottoscrivere  le  confessioni  di  fe- 
de, costume  che  secondo  Aconcio  divide  la  cristianità  in  numerose  “chiese”.  Le 
numerose  confessioni  di  fede  si  distinguono  Luna  dall’altra  solamente  per  articoli 
che  Aconcio  considera  secondari,  ininfluenti  ai  fini  della  salvezza  eterna. 
L’inclusione  di  dogmi  secondari  nelle  diverse  confessioni  è per  Aconcio  occasio- 
ne di  discussioni  inutili,  sentenze  ingiuste  e fratture  all’interno  della  chiesa. 
L’adozione  di  un’unica  confessione  di  fede,  costituita  solamente  dai  punti  fonda- 
mentali  della  dottrina  cristiana,  permetterebbe  di  evitare  ulteriori  strappi  e di  riu- 
nire le  diverse  chiese  in  un  «accordo  cristiano»^'. 

Nella  prima  edizione  degli  Stratagemata  Satanae  Aconcio  riconosce  come 
fondamentale  per  il  processo  soteriologico  unicamente  la  fede  in  Cristo,  la  cono- 
scenza della  sua  natura  («non  conosciuta  a quel  modo  in  cui  vogliono  conoscerla 
i filosofi,  onde  sottilizzare  intorno  ad  essa,  ma  onde  intendere  quanto  sia,  al  di 
sopra  di  ogni  comprensione,  sapiente,  buono,  clemente,  misericordioso»)^^  e 
l’impegno  etico.  Le  sottigliezze  filosofiche  de  Dei  natura  o la  conoscenza  di  altre 
profezie  oltre  a quelle  tramandate  dalla  Scrittura  non  influiscono  sulla  salvezza  e 
quindi  sono  semplicemente  inutili.  Particolare  enfasi  è invece  posta  sulla  «santità 
di  vita  e l’innocenza»,  non  in  quanto  mezzi  per  conseguire  la  giustificazione,  «ma 
perché  i nostri  costumi  siano  quali  si  convengono  a figli  e servi  di  Dio»^^.  La 
semplicità  di  questa  prima  definizione  dei  fondamenti  della  fede  è confermata  an- 


Cfr.  Aconcio  1946,  p.  175:  «Chi  vuole  che  nella  chiesa  ci  sia  pace  e concordia,  deve 
accontentarsi  della  confessione  delle  cose  necessarie;  non  è infatti  da  sperare  che  possa  mai  dar- 
si un  giorno  così  fortunato  per  la  chiesa  di  Dio  che  tutti  pensino  ugualmente  intorno  a tutte  le 
cose.  Perciò  una  sola  rimane  la  regola  della  concordia:  che  coloro  i quali  accettano  le  verità  ne- 
cessarie si  sopportino  l’un  l’altro  e trattino  le  controversie  amichevolmente  e umanamente,  come 
fratelli». 

Aconcio  1946,  p.  77. 

Cfr.  Aconcio  1946,  p.  75:  «E  poiché  Dio  ha  dato  una  legge,  ed  ha  fissato  per  chi  non 
l’adempie  in  tutti  i suoi  punti  la  pena  della  rovina  eterna  - non  potendo  l’uomo  adempiere  alla 
legge  ed  essendoci  qualche  altra  cosa  per  mezzo  della  quale  tuttavia  può  ottenere  la  salvezza, 
bisogna  che  egli  intenda,  sia  di  non  poter  soddisfare  alla  legge,  sia  che  cosa  dovrà  fare  per  sal- 
varsi. Poiché  questo  consiste  nel  fatto  che  egli  deve  essere  persuaso  che  il  figlio  di  Dio,  fatto 
uomo,  ha  pagato  al  padre  la  pena  dei  suoi  delitti,  e che  per  il  sangue  di  lui  egli  è stato  reso  mon- 
do da  ogni  macchia  del  peccato,  ma  che  tuttavia  si  richiede  da  noi  santità  di  vita  e innocenza, 
non  perché  fidando  in  esse  ci  ripromettiamo  la  salvezza,  ma  perché  i nostri  costumi  siano  quali 
si  convengano  a figli  e servi  di  Dio,  redenti  ad  un  prezzo  sì  grande  - stando  le  cose  (dico)  così, 
bisogna  anche  conoscere  le  promesse  intorno  al  Cristo,  e non  è lecito  ignorare  in  quali  cose  sia- 
no poste  la  santità  di  vita  e l’innocenza». 


28 


R.  GIACOMELLI  - BSSV,  2 1 4, 20 1 4,  pp.  7-40 


che  nel  terzo  libro  della  prima  edizione,  nel  quale  Aconcio  afferma:  «salutis  no- 
strae  fundamentum  esse  Christum,  qui  nos  a peccatis  abluisset  mundosque  red- 
disset,  et  in  quo  omnis  nostra  esset  iustitia,  ex  hoc  certe  efficitur  nulla  alia  in  re 
esse  iustitiam»^"^.  La  fede  in  Cristo  quale  unico  fondamento  del  processo  soterio- 
logico  ripete  non  solo  la  difesa  del  ministro  fiammingo  davanti  il  concistoro  e la 
Confession  spagnola,  ma  anche  diversi  tentativi  di  riduzione  dei  fimdamenta  fi- 
dei  apparsi  dopo  il  rogo  di  Serveto. 

Nella  seconda  edizione  la  distinzione  tra  fimdamenta  fidei  e adiaphora  è 
accompagnata  da  una  discussione  più  articolata.  Una  prima  precisazione  interes- 
sa la  distinzione  tra  “dogma”  e “il  giudizio  di  quel  dogma”  e richiama  la  questio- 
ne della  circumstantia  al  centro  del  processo  Haemstede,  anche  se  il  termine  vie- 
ne accuratamente  omesso'^^.  Il  fulcro  della  questione  è spostato  dal  riconoscimen- 
to del  dogma  alla  necessità  della  conoscenza  del  dogma.  Un’esemplificazione  di 
questa  distinzione  è offerta  dallo  stesso  Aconcio  nella  sua  lettera  al  vescovo 
Grindal,  nella  quale  si  discute  nuovamente  dell’ incarnazione  di  Cristo.  Aeoneio 
riconosce  il  dogma  dell’incarnazione  ma  nega  che  la  conoscenza  di  questo  dogma 
sia  indispensabile  per  la  salvezza:  «Sia  pure  articolo  di  fede,  e anche  necessario, 
la  dottrina  dell’incarnazione  del  Signore:  forse  per  questo  diventerà  articolo  di 
fede  anche  che  esso  sia  articolo  di  fede?  Pure  io  accetto  quello  che  è detto  artico- 
lo necessario  di  fede,  e sempre  l’ho  accettato  seriamente  e sinceramente.  Soltanto 
affermo  che  non  intendo  che  sia  necessario  conoscerlo»^^.  Aconcio  difende  il  di- 
ritto all’ignoranza  sulle  questioni  non  espressamente  formulate  nella  Bibbia. 

Un’altra  integrazione  alla  prima  edizione  dell’opera  affonda  le  radici  nella 
lettera  di  Pier  Martire  Vermigli:  «Qualcuno  potrebbe  anche  chiedere  se,  quando 
risulta  dalla  parola  di  Dio  che  qualche  cosa  deve  essere  eonosciuta,  tutto  ciò  che 
si  può  inferire  da  quella  cosa,  come  conseguenza  necessaria,  debba  apparire  si- 
milmente come  conoscenza  necessaria»^^.  L’obiezione  di  Vermigli 


Aconcio  1946,  p.  603. 

Cfr.  Aconcio  1946,  p.  161  : «Ed  essendo  una  cosa  il  dogma  e un’altra  il  giudizio  e la  va- 
lutazione del  dogma,  quando  sarà  venuto  in  questione  se  un  certo  dogma  si  debba  necessaria- 
mente conoscere,  come  se  sia  permesso  giurare  in  giudizio,  non  avrà  importanza  che  qualcuno 
porti  molte  testimonianze,  dalle  quali  concluda  che  non  si  deve  rifiutare  di  giurare  in  giudizio. 
Qualcuno  potrebbe  dire  infatti  di  concedere  lui  pure  la  cosa  e di  non  mettere  in  questione,  ma  di 
mettere  in  questione  l’importanza  della  cosa,  se  questa  sia  o non  sia  cioè  tanto  importante,  da 
non  doversi  sperare  della  salvezza  di  chi  sia  persuaso  che  non  si  deve  giurare  per  nessuna  ragio- 
ne, e perseveri  in  tale  errore.  E cosi  qui  saranno  necessarie  delle  testimonianze,  non  di  quelle 
che  dicono  che  bisogna  giurare  in  giudizio  (il  che  non  viene  posto  in  dubbio),  ma  di  quelle  che 
dicono  che  colui  il  quale  sarà  persuaso  che  non  gli  sia  lecito  giurare  sarà  dannato». 

Aconcio  1944,  p.  371. 

Aconcio  1946,  p.  169. 
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suirimpossibilità  logica  di  affermare  una  premessa  e negare  la  sua  conseguenza 
non  è risolta  negli  Stratagemata  Satanae  con  il  ricorso  a categorie  logico- 
scolastiche ma  appoggiandosi  all’esperienza  quotidiana:  «Che  però  possa  accade- 
re che,  mentre  qualche  cosa  segue  necessariamente  da  un’altra,  qualcuno  non  ve- 
da questa  conseguenza,  è quanto  di  più  certo  ci  può  essere;  come  infatti,  sia  nelle 
matematiche  sia  nelle  altre  scienze,  sebbene  molte  cose  dimostrino  solidissima- 
mente, molti  tuttavia,  che  non  hanno  afferrato  le  loro  dimostrazioni  le  ignorano  e 
non  le  credono»^*.  Se  così  non  fosse,  secondo  Aconcio,  tutti  sarebbero  «geometri, 
tutti  matematici,  tutti  musici  ed  astronomi»^^.  La  conclusione  della  riflessione  a- 
conciana  è quindi  una  nuova  decisa  negazione  dell’inclusione  delle  conseguenze 
logiche,  dedotte  dai  dogmi  necessari  alla  salvezza,  nella  categoria  delle  verità  ne- 
cessariamente conoscibili,  in  difesa  del  diritto  di  ignorare  quanto  non  è testimo- 
niato da  passi  scritturistici. 

Infine,  a partire  dall’argomentazione  sull’uguale  importanza  di  tutti  gli  arti- 
coli della  religione  cristiana  che  conclude  la  lettera  alle  chiese  di  Londra  di  Pier 
Martire  Vermigli,  Aconcio  legittima  l’introduzione  di  un  distinguo  tra  i dogmi 
religiosi: 


poiché  nessuno  comprende  rettamente  tutte  le  cose  che  ci  sono  traman- 
date da  Dio,  se  fosse  necessario  ad  uno  per  salvarsi  conoscere  rettamente 
tutte  le  cose  e non  errare  in  nessuna  di  esse,  nessuno  si  salverebbe.  Ma  è 
certo  che  una  grande  e quasi  innumerevole  moltitudine  sarà  salva;  è neces- 
sario, dunque,  che  gli  uomini  possano  salvarsi  anche  se  intendono  meno 
esattamente,  e se  sono  caduti  in  qualche  errore' 

La  confessione  di  fede  proposta  nella  versione  definitiva  degli  Stratagemata 
Satanae  è detta,  utilizzando  una  terminologia  logica  presente  nel  De  methodo, 
definitio:  «infatti  allo  stesso  modo  che  si  richiede  che  la  definizione  non  com- 
prenda né  più  né  meno  di  ciò  che  comprende  la  cosa  che  si  definisce  - ossia,  che 
nulla  manchi  e nulla  avanzi,  - così  nel  simbolo  della  fede  bisogna  che  non  manchi 
niente  di  ciò  che  è necessario  conoscere  per  salvarsi»'®’.  Inoltre,  è elaborata  ri- 
correndo a termini  biblici,  per  evitare  che  qualche  parola  sia  fraintesa.  Il  risulta- 
to, provvisorio  precisa  Aconcio,  potrebbe  essere  così  formulato: 


Aconcio  1946,  p.  171 
’’  Aconcio  1944,  p.  173. 
Aconcio  1946,  p.  181. 
Aconcio  1946,  pp.  513-515. 
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Conosco  un  solo  vero  Dio  e colui  che  egli  mandò,  Gesù  Cristo,  suo  fi- 
glio, e lo  spirito  santo.  Conosco  che  è legge  di  Dio  quella:  “ascolta  Israele, 
il  Signore  Iddio  tuo  Dio  è unico”  etc.  “È  maledetto  chi  non  avrà  eseguito 
tutte  le  cose  che  sono  scritte  nella  legge”. 

Credo  che  avverrà  la  resurrezione  dei  morti  e che  saranno  giudicati  i 
vivi  e i morti;  coloro  che  avranno  agito  giustamente,  andranno  verso  la  vita 
eterna,  quelli  che  avranno  agito  ingiustamente  verso  il  supplizio. 

E poiché  io,  concepito  nel  peccato  e per  natura  figlio  dell’ira  ho  grave- 
mente mancato  contro  la  legge  di  Dio,  riconosco  di  essere  soggetto  al  giu- 
dizio di  Dio  e reo  di  eterna  morte.  Ma  poiché,  nel  tempo  stabilito,  Dio  ha 
mandato  il  figliuolo  suo  Gesù  Cristo,  che,  fatto  uomo  “per  i nostri  peccati  è 
morto,  e per  la  nostra  giustificazione  è risorto”,  che  ci  liberò  dai  peccati  col 
suo  sangue,  per  il  quale  si  annunzia  il  perdono  ai  peccatori,  “e  in  nessun 
altro  c’è  salvezza,  e non  vi  è,  sotto  il  cielo,  alcun  altro  nome  dato  agli  uo- 
mini, per  il  quale  noi  abbiamo  ad  essere  salvati”,  confido  che  in  suo  nome  e 
per  grazia  sua  otterrò  la  vita. 

Conosco  un  solo  battesimo,  in  nome  del  padre  e del  figlio  e dello  spirito 
santo'”“. 

Ad  eccezione  dei  riferimenti  storici  alla  vicenda  di  Gesù,  la  proposta  acon- 
ciana  ripete  i contenuti  del  Credo  apostolico,  integrati  dalla  dottrina  della  giusti- 
ficazione per  fede.  In  tal  modo  Aconcio  conferma  il  ruolo  fondamentale  del  Sim- 
bolo già  riconosciuto  da  numerosi  esuli  come  Cassiodoro  de  Reyna,  o l’autore 
àtW Apologia  pro  M.  Served  e Ochino;  cosi  come  da  cattolici  come  Erasmo  e 
Cassander'**^.  La  confessione  presentata  non  è una  personale  professione  di  fede: 
la  proposta  aconciana  contiene  solamente  quegli  articoli  la  cui  conoscenza,  appu- 
rata dal  trentino  attraverso  l’indagine  scritturistica  e il  vaglio  degli  strumenti  lo- 
gici, è indispensabile  per  la  salvezza.  Tutti  gli  altri  articoli  non  sono  perciò  nega- 
ti, ma  solamente  esclusi  dal  simbolo. 

Se  da  una  parte  la  confessione  aconciana  definisce  la  fede  di  un  cristiano, 
dall’altra  gli  articoli  individuati  delimitano  lo  spazio  per  l’intervento  dell’autorità 
ecclesiastica:  Aconcio  limita  l’autorità  dei  ministri  solamente  ai  casi  che  interes- 
sano specificamente  uno  degli  articoli  fondamentali  per  la  salvezza.  I provvedi- 
menti dell’autorità  religiosa  si  riducono  del  resto  al  semplice  allontanamento  dei 
“disturbatori”  e in  tutte  le  altre  questioni  è garantita  la  massima  libertà  di  opinio- 
ne e di  discussione. 


Aconcio  1946,  p.  525-527. 

Su  Erasmo  e Cassander  cfr.  Lecler  2004,  pp.  137-158;  310-316. 
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Il  dialogo  religioso  acquista  così,  nella  riflessione  aconciana,  un  ruolo  fon- 
damentale. Nel  primo  libro  degli  Stratagemala  Salanae  Aconcio  conclude  la  sua 
analisi  della  natura  umana  con  la  constatazione  della  congenita  fallibilità  del  giu- 
dizio razionale  dell’uomo,  disturbato  dalle  passioni  che  corruppero  la  sua  natura 
in  seguito  al  peccato  originale.  La  verità  religiosa,  tramandata  nelle  Scritture  ma 
comprensibile  solamente  con  l’aiuto  dell’ispirazione  divina,  rivela  una  dimensio- 
ne dialogica  e impone  agli  uomini  un  continuo  confronto,  sia  per  acquisirla  sia 
per  difenderla  dall’intrusione  di  falsi  dogmi.  Solamente  nel  dialogo  religioso  si 
crea  lo  spazio  per  l’esercizio  della  profezia,  per  la  manifestazione  e il  riconosci- 
mento dei  servi  inviati  da  Dio'®"*.  L’istituto  della  profezia  universale,  che  Aconcio 
recupera  dalla  tradizione  apostolica,  compare  nella  riflessione  aconciana  sola- 
mente negli  Stratagemata  Satanae.  La  pratica  della  profezia  garantisce  da  una 
parte  un  libero  confronto,  dall’altra  il  diritto  di  critica  dell’autorità'*’^:  «questa 
istituzione  tende  a far  sì  che  i pastori  si  mantengano  entro  i limiti  della  modestia, 
che  intendano  di  non  essere  gli  autori  della  parola  divina,  di  non  aver  essi  soli 
conquistato  la  ispirazione»'"^.  De  Groot  ricorda  che  la  chiesa  francese  e quella 
olandese  conoscono  una  riunione  dedicata  alla  libera  interpretazione  delle  Scrit- 
ture anche  da  parte  di  laici,  sempre  però  sotto  il  rigido  controllo  dei  ministri  della 
comunità,  e lega  l’attenzione  di  Aconcio  per  l’istituto  profetico  alla  partecipazio- 
ne della  vita  religiosa  della  chiesa  olandese'"’,  dimenticando  però  che  anche  la 
comunità  spagnola  riconosce  la  profezia  universale.  Nella  confessione  di  fede 
Cassiodoro  pone  l’ispirazione  divina  a fondamento  della  propria  chiesa:  «Desta 
manera  affirmamos  derivarse  en  nosotros  su  Prophecia,  come  avemos  dicho  de  su 
reyno  y de  las  otras  partes  de  su  sacerdocio,  dàndose  por  virtud  de  su  magisterio, 
que  de  verdad  perteneciere  al  pueblo  christiano,  que  sea  ensenado  de  Dios,  y que 
prophetize,  que  tenemos  dezir  sepa  declarar  la  divina  voluntad  en  el  mundo»'"*. 

Da  queste  considerazioni  e dalla  consapevolezza  delle  numerose  difficoltà 
insite  nel  dialogo  religioso,  confermate  dalle  continue  dispute  teologiche  cui  par- 
tecipa e assiste.  Aconcio  afferma  la  necessità  di  uno  strumento  che  garantisca  un 
confronto  positivo  e costruttivo  ed  elabora  negli  Stratagemata  Satanae  nr^ars 
disserendi  per  il  dialogo  religioso.  I primi  due  libri  insistono  sulla  necessità  che 

Aconcio  1946,  p.  21. 

Cfr.  Aconcio  1946,  p.  293:  «Se  un  tale  parla  sempre  in  chiesa  e nessuno  gli  contraddi- 
ce mai,  sarebbe  molto  strano  che  non  si  gonfiasse,  che  non  cadesse  sul  proprio  conto  nella  pre- 
sunzione di  essere  lui  solo  tutte  le  cose,  di  essere,  lui  solo,  fornito  di  mente,  di  essere  il  solo  ca- 
pire, e che  gli  altri  siano  animali  bruti,  che  debbano  dipendere  da  lui  e imparare  soltanto». 

Aconcio  1946,  p.  295. 

De  Groot  2001. 

De  Reyna  1988,  pp.  19-20. 
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gli  interlocutori  si  avvicinino  al  dialogo  con  un  vivo  desiderio  di  imparare,  che 
sospendano  il  giudizio  sulle  proprie  convinzioni,  che  non  usino  parole  ed  espres- 
sioni che  possano  offendere  e accendere  le  passioni,  che  preghino  Dio  e ancora 
che  usino  gli  strumenti  della  dialettica: 

hanno  la  forza  di  persuadere  quelle  dimostrazioni  che  partendo  da  cose 
notissime,  come  dai  luoghi  più  perspicui,  e che  non  si  possono  intendere  in 
vari  modi,  delle  sacre  scritture,  con  un  ordine  sicuro  ed  una  serie  ininter- 
rotta, senza  aver  saltato  o trasporto  nessun  termine  medio,  arrivano  allo 
scopo  prefisso,  oppure  partono  dalTaffermazione  che  bisogna  abbattere,  e 
da  un’altra,  posta  fuori  di  ogni  discussione,  gradatamente  traggono  delle 
conclusioni,  finché  non  avranno  dedotto  un  grande  assurdo;  non  potendo 
questo  essere  difeso  in  nessun  modo,  non  si  potrà  non  riconoscere  che  sia 
stato  posto  qualcosa  di  falso  insieme  alla  cosa,  specialmente  se  questa  di- 
mostrazione per  assurdo  avvenga  con  parole  e locuzioni  non  oscure  o am- 
bigue o contorte,  ma  perspicue,  chiare  ed  usuali'®^. 

Queste  indicazioni,  che  ripetono  gli  importanti  precetti  metodologici  del  De 
methodo,  sono  seguite  da  alcune  considerazioni  dal  sapore  squisitamente  retori- 
co; «Non  è sufficiente  infatti  che  la  ragione  che  avrai  addotta  ti  sembri  adatta  alla 
questione;  ma  bisogna  che  sia  adatta  al  carattere  e all’ingegno  di  colui  che  si  deve 
persuadere» Nel  dialogo  religioso  non  è sufficiente  sostenere  la  verità  e sup- 
portarla con  rigorosi  sillogismi,  ma  si  rende  necessario  anche  il  ricorso  agli  ac- 
corgimenti del  decorum  della  retorica  classica.  Gli  stessi  Stratagemata  Satanae, 
del  resto,  sono  composti  seguendo  precisi  precetti  retorici.  Nella  prefazione 
dell’opera  Aconcio  riconosce  che  l’argomento  del  suo  trattato  impone  cautela  e 
prudenza  e ammette  di  aver  omesso  volontariamente  i riferimenti  espliciti  alle 
persone  e agli  eventi  facilmente  riconoscibili,  per  non  esporre  i responsabili  ai 
giudizi  negativi  dell’opinione  pubblica  e per  evitare  uno  scontro  con  il  magistero. 
'HqW Epistola  a Johann  Wolf,  anteposta  a tutte  le  edizione  degli  Stratagemata 
Satanae,  Aconcio  suggerisce  all’amico  qualche  accorgimento  per  la  pubblicazio- 
ne dei  libri  e si  sofferma  proprio  sull’esempio  degli  «scritti  coi  quali  ci  sforziamo 
di  trarre  alla  conoscenza  del  vero  coloro  che  errano  e ci  avversano»”'.  La  prima 
considerazione  di  Aconcio  riguarda  lo  stile: 


Aconcio  1946,  p.  119. 
Aconcio  1946,  p.  121. 
Aconcio  1944,  p.  337 
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In  tal  caso,  per  prima  cosa,  questo  è certo:  che  quali  siano  le  ragioni  da 
te  usate,  esse  non  avranno  nessun  peso  per  quelli  che  non  le  considereran- 
no; e che  l’animo  turbato  dall’ira  e dall’odio  non  è mai  capace  di  valutare 
giustamente  la  forza  dei  ragionamenti.  Bisogna  dunque  guardarsi  da  tutte 
quelle  espressioni  che  possono  muovere  l’ira  e l’odio,  e adoperare  con  cura 
quelle  che  servono  a calmare  gli  animi 

Nel  seguito  della  lettera  Aconeio  ribadisce  la  necessità  di  utilizzare  argo- 
menti solidi  e rigorosi  dal  punto  di  vista  logico:  «bisogna  cominciare  la  dimostra- 
zione da  principi  così  saldi  e chiari  che  l’avversario  non  possa  negarli;  e bisogna 
unirli  alla  cosa  che  sarà  venuta  in  discussione  in  modo  che  appaia  evidentissimo 
come  posti  questi,  segua  necessariamente  quella»”^.  Il  risultato  è una  sintesi  di 
arte  retorica  e di  dimostrazioni  matematiche:  «Ma  in  chi  dunque  si  trova,  soprat- 
tutto, qualcosa  di  simile?  Certamente,  se  guardi  alle  cose  stesse,  nei  matematici; 
se  al  modo  di  piegare  validissimamente  gli  argomenti,  negli  stessi  oratori»"'^.  Il 
confronto  tra  V Epistola  e gli  Stratagemata  Satanae  conferma  l’adozione  di  uno 
stile  retorico  particolare  nella  composizione  degli  Stratagemata  Satanae,  allo 
stesso  tempo  forma  e contenuto  dell’opera,  e rivela  l’intenzione  profonda 
dell’opera  aconciana:  nel  denunciare  gli  errori  del  magistero  religioso  Aconcio 
non  intende  provocare  fratture  con  la  comunità  ecclesiastica  ma  è animato  da  un 
sincero  desiderio  di  contribuire  alla  causa  della  Riforma.  Il  trentino  offre  ai  mini- 
stri e ai  pastori  un  modo,  una  via,  una  metìwdus,  grazie  alla  quale  gli  uomini 
possano  vivere  in  pace,  inseguire  la  ricerca  della  verità,  sfuggire  gli  errori  e ri- 
spettare i precetti  divini. 

Le  intenzioni  di  Aconcio  sono  confermate  anche  dalle  vicende  che  segnano 
gli  ultimi  anni  della  sua  vita.  Aconcio  formula  due  richieste  di  ammissione  alla 
vita  religiosa  delle  chiese  straniere:  una  prima  volta  alla  comunità  francese  e, 
l’anno  seguente,  a quella  italiana.  Queste  notizie  sono  tramandate  in  una  lettera 
nota  come  Epistola  apologetica,  conservata  in  copia  settecentesca  e priva  di  data 
cronica"^,  che  il  trentino  invia  al  vescovo  Grindal  in  seguito  al  rifiuto  di  poter 
accedere  alla  chiesa  italiana''^.  Nell’epistola  Aconcio  riferisce  di  aver  già  ricevu- 
to una  risposta  negativa  l’anno  prima,  in  seguito  alla  sua  domanda  di  entrare  nel- 


Aconcio  1944,  p.  337. 

Aconcio  1944,  p.  339. 

Aconcio  1944,  p.  341. 

In  Gerdes  1762. 

Aconcio  1944,  p.  357:  «Giacché  il  reverendo  signor  vescovo  di  Londra  vieta  che  io  sia 
ammesso  alla  Cena  del  Signore  nella  chiesa  italiana,  a cagione  del  patrocinio  prestato  da  me,  a 
suo  tempo,  a Adriano  van  Haemstede». 
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la  chiesa  francese  e”^,  come  supporto  alla  nuova  replica,  trascrive  ad  litteram 
quanto  aveva  «scritto  l’anno  passato  per  giustificar[si]»"*.  La  tradizione  critica 
ha  datato  V Epistola  apologetica  al  1564,  appoggiandosi  a un  inciso  che  riferisce 
di  una  «profectio  ultra  marem»,  verosimilmente  in  rapporto  con  la  consegna  del 
manoscritto  degli  Stratageniata  Satanae  all’editore  Pietro  Perna.  Secondo  questa 
ricostruzione  la  precedente  richiesta  di  ammissione  alla  chiesa  francese  dovrebbe 
risalire  al  1563,  anno  dello  scioglimento  della  chiesa  spagnola  in  seguito  alla  fu- 
ga di  Cassiodoro''^.  La  composizione  degli  Stratagemata  Satanae  sarebbe  avve- 
nuta quindi  dopo  il  primo  rifiuto  del  vescovo  Grindal  e,  in  tal  caso,  motivata  dal 
risentimento  personale'^®.  Per  ovviare  alla  supposizione  di  un  secondo  viaggio  a 
Basilea  compiuto  in  corrispondenza  dell’edizione  degli  Stratagemata  Satanae  del 
1565,  a troppa  breve  distanza  dal  primo  per  risultare  credibile.  Luigi  Firpo  ha 
suggerito  di  correggere  la  ricostruzione  degli  eventi  postdatando  la  lettera  al 
1565:  la  prima  richiesta  di  Aconcio  cadrebbe  così  nel  1564,  ma  la  composizione 
degli  Stratagemata  Satanae  rimarrebbe  comunque  posteriore  al  primo  rifiuto  del 
vescovo  londinese'^'.  La  datazione  doW Epistola  apologetica  è in  realtà  facilmen- 
te ricavabile  dai  verbali  del  concistoro  della  chiesa  francese  che  riportano  fedel- 
mente la  data  della  prima  richiesta  del  trentino. 

11  12  aprile  1565  il  successore  di  Nicolas  Des  Gallars  alla  guida  della  chie- 
sa francese,  Jean  Cousin,  riferisce  al  coetus  che  Aconcio  chiede  l’ammissione  al- 
la celebrazione  eucaristica'^^  e il  18  luglio  1565  il  vescovo  Grindal  sottopone 
Aconcio  a un  interrogatorio  sul  «mot  de  circonstance  quii  solloit  defendre  du 
tamps  de  hamstedius»  e chiede  spiegazioni  su  una  similitudine  utilizza  dal  trenti- 
no per  giustificare  l’ammissione  degli  anabattisti:  «vne  Comparasion  disant  vng 
homme  quy  est  blesches  a la  main  ou  au  bras  cella  est  vne  palye  currable,  et  ce- 
luy  quy  est  blesches  au  cerueau  ou  au  ceurs  ce  sont  playe  incurable  ou  bien  dit  il 
vng  homme  quy  a vne  gambe  de  boys  ne  laisse  pas  pourtant  a estre  homme»'^^. 
Alla  domanda  di  Grindal  «sy  les  anabaptiste  quy  dissent  que  crist  a aporte  sa 
chaire  du  ciel  sy  ceulx  la  sont  blesches  au  bras  ou  au  cerueau  ou  au  Coeur»  il 


Aconcio  1944,  pp.  357-359:  «prego,  prima  di  tutto,  il  signor  vescovo  che  non  gli  di- 
spiaccia rileggere  attentamente  quanto  ho  scritto  l’anno  passato  per  giustificarmi  dinnanzi  a lui  e 
per  essere  ammesso  nella  chiesa  francese». 

Aconcio  1944,  p.  359. 

Cfr.  Radetti  1944  e O’Malley  1955. 

Cfr.  Caravale  2013,  p.  52. 

Firpo  1998,  pp.  133-136. 

Johnston  1937,  p.  108:  «monsieur  Cousin  proposy  que  maistre  Aconcius  Italien  auoit 
este  a sa  manson  luy  declairant  quii  se  Rengeroit  voluntiers  a nostre  Eglise». 

Johnston  1937,  p.  115. 
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verbale  riporta  che  Aconcio  «na  volu  respondre  sinon  quii  dit  quii  ne  scayt  riens 
et  que  cella  il  desiroit  estre  enseignes» La  lettera  trascritta  x\qW Epistola  apo- 
logetica riprende  esattamente  questi  temi  e si  rivela  quindi  come  una  replica  a 
questo  interrogatorio:  Aconcio  ricorda  che  «Interrogato,  infine,  intorno 
all’articolo  dell’ incarnazione,  rispondendo  non  ho  negato  che  esso  sia  assoluta- 
mente  necessario  per  la  salvezza  conoscerlo  e crederlo,  e nemmeno  l’ho  afferma- 
to. Ma  ho  detto  che  per  me  ciò  è ancora  oscuro,  e perciò  ho  piuttosto  da  imparare 
che  non  da  insegnare  agli  altri»'^^  La  lettera  riproposta  neXV Epistola  apologetica 
è senza  dubbio  successiva  al  18  luglio  1565  e,  conseguentemente,  V Epistola  deve 
essere  datata  al  1 566. 

In  questa  nuova  cronologia  gli  Stratagemata  Satanae  risultano  composti 
prima  di  qualsiasi  richiesta,  e successivo  rifiuto,  al  vescovo  Grindal.  In  tal  modo 
viene  a mancare  uno  dei  motivi,  il  risentimento  personale  nei  confronti  del  vesco- 
vo, che  alcuni  storici  hanno  adotto  per  comprendere  la  composizione  degli  Stra- 
tagemata Satanae.  Entrambe  le  petizioni  sono  inviate  dopo  la  pubblicazione 
dell’opera  e confermano  la  disposizione  di  Aconcio  a contribuire  al  successo  del- 
la riforma  religiosa  e il  suo  senso  di  appartenenza  alla  chiesa.  La  motivazione 
adotta  per  le  sue  richieste  è il  desiderio  di  evitare  le  chiacchiere  e gli  scandali  che 
potrebbero  sorgere  dalla  sua  esclusione  dalla  chiesa  degli  stranieri,  poiché  po- 
trebbero nuocere  alla  diffusione  dei  principi  riformati’^^.  Aconcio  sembra  guarda- 
re oltre  i limiti  della  chiesa,  da  lui  stesso  stigmatizzati  negli  Stratagemata  Sata- 
nae, tuttavia  non  è disposto  in  alcun  modo  a ritrattare  le  sue  deposizioni  e a «si- 
mulare con  la  lingua»  un’opinione  diversa  da  quella  che  conserva  «nel  cuore»'^’. 
La  «profectio  ultra  marem»  nominata  wqW Epistola  apologetica  potrebbe  coinci- 
dere, quindi,  con  la  consegna  a Basilea  della  seconda  versione  dell’opera,  sostan- 
zialmente rimaneggiata  nelle  parti  teologiche  più  sensibili.  Le  modifiche  potreb- 
bero dunque  essere  state  suggerite  dal  rifiuto  del  vescovo  londinese  ed  essere  in- 
terpretate come  sintomo  di  una  maggior  attenzione  verso  l’autorità  ecclesiastica  e 


Johnston  1937,  p.  115. 

Aconcio  1944,  p.  369;  cfr.  anche  p.  359:  «Mi  si  chiede,  onde  essere  ammesso  alla 
chiesa  francese,  per  il  fatto  che  ho  difeso  a suo  tempo  Adriano  van  Haemstede,  di  rendere  conto 
della  mia  fede,  al  fine  di  togliere  gli  impedimenti,  specialmente  su  quei  punti  a proposito  dei 
quali  Adriano  è stato  condannato». 

Cfr.  Aconcio  1944,  pp.  369-371:  «[...]  e vedo  che,  se  non  sarò  ammesso,  ciò  apparirà 
molto  strano  a molti,  e a molti  deboli  sarà  di  grande  scandalo,  e i miei  compatriotti  nemici 
dell’evangelio  avranno  da  ciò  una  grande  occasione  di  chiacchierare  sul  nostro  conto,  nessuna 
delle  quali  cose,  certo,  vorrei  che  accadesse  per  colpa  mia». 

Cfr.  Aconcio  1944,  p.  371:  «O  forse,  mentre  ho  una  persuasione  nel  cuore,  dovrei  si- 
mularne un’altra  con  la  lingua?  Non  stimo  che  ciò  mi  sia  lecito». 
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deir  intenzione  di  risultare  più  convineente:  l’opera  mostra  così  una  sincera  ade- 
sione di  Aconcio  alla  causa  della  Riforma. 


RENATO  GIACOMELLI 
renato.giacomelli@lett.unitn.it 
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Exil  et  intégration  des  réfugiés  huguenots 
en  Allemagne:  l’exemple  de  la  famille  Du  Ry 


Abstract.  The  Kassel  area  in  central  Germany  welcomed  close  on  3,800  French 
Protestants  after  the  Revocation  of  the  Edict  of  Nantes  in  1685.  The  Huguenot  Refuge 
in  former  Hesse-Kassel  was  thus  the  second  most  important  in  the  Holy  Roman 
German  Empire  after  Berlin  and  Brandenburg.  The  Du  Ry  family,  who  came  to  Kassel 
in  1685,  was  representative  of  the  intellectual  elite  of  the  German  Refuge.  For  three 
generations,  the  Du  Rys  had  been  appointed  by  the  landgrave  of  Hesse-Kassel  to  be 
court  architects.  They  were  bilingual  and  considered  themselves  as  Hessians,  but  with  a 
French  cultural  background.  Their  relationships  with  relatives  and  friends  in  France  or 
in  the  different  Refuges  across  the  world  were  not  interrupted  by  exile.  On  the 
contrary,  they  were  maintained  through  correspondence,  sponsorship,  marriage  and 
financial  interests.  During  his  travels  through  Europe  to  learn  a trade,  the  young 
architect  Simon  Louis  Du  Ry  (1726-1799)  visited  his  relatives  and  became  part  of  the 
Protestant  communities  he  stayed  in.  He  also  relied  on  Protestant  networks  to  organize 
his  travels.  For  the  Du  Ry  family,  political  integration  - through  service  to  the  prince  - 
and  cultural  integration  were  two  distinct  phenomena.  While  the  political  break  with 
France  was  immediate,  due  to  the  transfer  of  loyalty  from  the  king  of  France  to  the 
landgrave  of  Hesse-Kassel,  they  preserved  their  specific  cultural  and  linguistic  identity 
until  the  very  end  of  the  eighteenth  century,  after  which  the  first  mixed  marriages  led 
the  family  to  adopt  German  as  their  language  in  place  of  French.  However,  their 
memory  of  exile  and  their  attachment  to  French  culture  remained  the  main  elements  in 
their  identity  as  proud  Huguenots. 

Keywords:  Du  Ry  family.  Huguenot  Refuge,  Kassel,  migration,  religious  toler- 
ance, Simon  Louis  Du  Ry. 


Get  article  se  fonde  sur  une  communication  donnée  à FUniversité  d’Angers  le  30  mars 
2012,  lors  d’une  journée  d’études  intitulée  Exil  et  intégration  des  minorités  religieuses. 
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Dans  les  recherches  sur  l’histoire  du  Refuge  huguenot, les  questions  identi- 
taires et  culturelles  occupent  une  place  essentielle.  Le  projet  Netzwerke  der 
Diaspora,  Identitâten  der  Diaspora:  das  Beispiel  der  Hugenotten  que  Susanne 
Lachenichr  a mené  avec  Myriam  Yardeni,  montre  bien,  ne  serait-ce  que  par  son 
intitulé,  que  les  notions  de  diaspora,  d’identités  et  de  réseau  sont  au  cœur  des 
préoccupations  actuelles.  Le  premier  workshop  de  ce  projet,  qui  s’est  tenu  en  no- 
vembre 2011  à Bayreuth,  s’est  ainsi  intéressé  aux  «rencontres»,  par  exemple 
avec  la  France  et  les  Français.  Le  workshop  d’Haïfa,  en  2012,  fut  consacré  aux 
«réseaux»,  tandis  que  celui  de  Berlin,  en  2013  a abordé  la  question  des  identités. 
La  notion  de  diaspora  suppose  l’existence  de  «marqueurs  culturels»,  qui  permet- 
tent aux  membres  de  la  diaspora  de  se  reconnaître  et  de  se  définir  comme  tels,  à 
la  fois  entre  eux  et  vis-à-vis  de  ceux  qui  ne  font  pas  partie  de  la  diaspora.  Parmi 
ces  marqueurs  peuvent  figurer  la  langue,  la  religion,  l’endogainie,  l’origine  com- 
mune, la  mémoire  de  l’exil.  La  diaspora  possède  en  effet  trois  caractéristiques 
essentielles:  la  conscience  et  la  revendication  d’une  appartenance  ethnique  ou  na- 
tionale; l’existence  d’une  organisation  politique,  religieuse  ou  culturelle  du  grou- 
pe; l’existence  de  contacts  avec  le  territoire  d’origine.  Appliquer  cet  angle  de  vue 
à l’étude  sur  plusieurs  générations  d’une  famille  telle  que  la  famille  de  réfugiés 
huguenots  Du  Ry,  permet  d’interroger  la  phrase  de  Myriam  Yardeni,  qui  a défini 
le  Refuge  allemand  comme  «le  plus  lent  à mourir»^,  du  fait  de  la  lenteur  de 
l’intégration  culturelle  des  réfugiés.  Cette  dynastie  d’architectes,  originaire  de  Pa- 
ris, s’est  installée  à Cassel,  dans  le  centre  de  Factuelle  Allemagne,  en  1685,  après 
la  révocation  de  l’Édit  de  Nantes.  Pendant  trois  générations,  les  Du  Ry  occupè- 
rent la  charge  d’architecte  de  la  cour  de  Hesse-Cassel,  dirigeant  notamment  les 
travaux  de  construction  du  quartier  de  V Oberneustadt,  conçu  à l’origine  pour  ac- 
cueillir dans  la  cité  les  réformés  expulsés  de  France.  Cette  famille,  qui  faisait 
partie  de  l’élite  intellectuelle  du  Refuge,  possède  plusieurs  spécificités:  elle  était 
urbaine,  alors  que  le  Refuge  de  Hesse-Cassel  était  surtout  ruraÉ;  elle  n’arriva  pas 
à Cassel  après  avoir  fui  la  France  en  laissant  tout  derrière  elle,  mais  par  choix, 
suite  à une  proposition  professionnelle,  après  un  premier  passage  par  les  Provin- 
ces-Unies;  elle  était  proche  du  pouvoir,  puisqu’elle  en  dépendait  directement;  plu- 


' Les  actes  des  workshops  de  ce  projet  devraient  être  prochainement  publiés  aux  Presses 
Universitaires  de  Rennes. 

^ Lachenicht  2010“,  ou  bien  Lachenicht,  Heinsohn  (dir.)  2009. 

^ Yardeni  2002,  p.  187. 

Yon  1985,  p.  143-157. 
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sieurs  de  ses  membres  furent  de  grands  voyageurs,  se  rendant  dans  les  Provinces- 
Unies,  en  Suède,  ou  en  Franee. 

Les  Du  Ry  ont  laissé  un  fonds  d’archives  extrêmement  riche.  Conservées 
par  leurs  descendants,  puis  léguées  à deux  institutions  de  Cassel,  la  Bibliothèque 
Murhard  {Murhardsche  Bibliothek)  et  la  collection  d’art  graphique  {Graphische 
Sammhmg)  des  Musées  de  Hesse-Cassel  {Museums landschaft  Hessen-Kassel), 
ces  archives  privées  se  distinguent  par  une  quantité  prodigieuse  de  papiers  de  fa- 
mille (lettres,  testaments,  inventaires  après  décès,  notes  généalogiques...)  et  de 
récits  de  voyage.  Grâce  à ces  sources,  il  est  possible  de  retracer  l’histoire  de  cette 
dynastie  d’architectes  au  Refuge,  de  son  installation  à Cassel  au  décès  du  dernier 
porteur  du  nom  en  1811.  11  apparaît  alors  que  ses  liens  avec  la  France  et  avec  les 
réseaux  huguenots  étaient  très  forts,  mais  aussi  que  son  intégration  politique  et 
son  intégration  culturelle  furent  deux  phénomènes  distincts,  dans  leur  processus 
et  dans  le  temps. 


1.  La  famille  Du  Ry:  une  dynastie  d’architectes  au  Refuge 

1. 1.  Le  Refuge  huguenot  en  Hesse-Cassel 

La  région  de  Cassel^,  dans  le  nord  de  Factuel  Land  de  Hesse  dans  le  centre 
de  l’Allemagne,  accueillit  près  de  3800  protestants  français  après  la  Révocation. 
Le  Refuge  huguenot  du  landgraviat  de  Hesse-Cassel^  fut  ainsi  le  deuxième,  en 
nombre,  des  pays  germaniques,  après  Berlin  et  le  Brandebourg.  En  avril  puis  en 
décembre  1 685,  le  landgrave  Charles  de  Hesse-Cassel  proclama  des  édits  de  pri- 
vilèges dans  l’espoir  d’attirer  les  artisans  et  les  industriels  huguenots  dans  ses 
terres,  afin  d’aider  son  État  à se  relever  rapidement  des  conséquences  de  la  guerre 
de  Trente  ans.  Les  réfugiés  s’établirent  dans  la  principauté  en  deux  vagues  suc- 
cessives. Entre  1685  et  1687,  la  plupart  des  fugitifs  vinrent  du  nord  de  la  France, 
de  Champagne,  de  Paris,  de  Metz,  mais  aussi  du  Dauphiné,  du  Languedoc,  du 
Poitou  et  du  Vivarais.  La  deuxième  vague  arriva  entre  1698  et  1700,  après  que  la 
signature  du  traité  de  Ryswick  eut  anéanti  les  espoirs  de  retour  en  France.  Con- 
trairement aux  espoirs  du  landgrave,  la  plupart  des  nouveaux  arrivants  avaient 
besoin  d’une  aide  financière.  Charles  de  Hesse-Cassel  dut  allouer  un  budget  spé- 


^ Beuleke  1965,  pp.  225-236;  Burmeister  (dir.)  1985;  300  Jahre  1985;  Desel,  Mogk 
(dir.)  1978;  Kadell  1980. 

® Auerbach  2005;  von  Both,  Vogel  1964;  Both,  Vogel  1973;  Philippi  2007;  Wunder, 
Vanja,  Wegner  2000. 
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cifique  à son  conseiller  des  finances  dès  le  25  novembre  1685.  Une  collecte  fut 
lancée  dans  toute  la  principauté  le  décembre  1685^  L’accueil  de  ces  fugitifs 
nécessita  aussi  la  mise  en  place  de  structures.  Ils  s’établirent  soit  dans  des  villa- 
ges et  villes  existants,  soit  dans  des  colonies  créées  spécialement  pour  eux.  Les 
premières,  Carlsdorf,  Mariendorf,  Louisendorf,  Schwabendorf  et  Frauenberg,  fu- 
rent fondées  vers  1686.  D’autres  suivirent  vers  1700;  Leckringhausen,  Kelze, 
Schôneberg,  Gethsemane  et  St.  Ottilien.  La  dernière,  Friedrichsdorf,  vit  le  jour  en 
1775,  pour  soulager  le  village  de  Kelze.  Les  réfugiés  s’installèrent  aussi  en  ville, 
à Cassel,  Helmarshausen,  Hofgeismar,  Grebenstein,  Immenhausen,  Zierenberg, 
Wolfhagen,  Melsungen,  Flomberg,  Rauschenberg,  Marbourg,  Frankenberg, 
Treysa,  Ziegenhain,  Hersfeld  et  Vacha,  et  dans  les  deux  villes  nouvelles  fondées 
pour  les  accueillir:  V Oberneustadt  de  Cassel  et  Karlshafen**.  La  création  de  ces 
colonies  rurales  au  nord  de  la  principauté  concrétisa  l’utopie  de  la  fondation 
d’une  communauté  huguenote  refermée  sur  elle-même.  Bien  que  les  édits  du  lan- 
dgrave Charles  se  soient  plutôt  adressés  à des  industriels  et  à des  artisans  quali- 
fiés destinés  à vivre  en  ville,  un  grand  nombre  de  réfugiés  étaient  des  paysans.  La 
politique  d’émigration  sélective  souhaitée  à l’origine  par  le  landgrave  dut  donc 
être  modifiée  du  fait  du  nombre  et  de  la  profession  des  arrivants.  Seul  un  tiers  des 
colonies  virent  le  jour  en  milieu  urbain,  de  sorte  qu’on  a pu  employer 
l’expression  de  «Refuge  à la  campagne»^  pour  désigner  la  Hesse-Cassel.  Fondées 
parfois  à l’emplacement  d’anciens  villages  abandonnés  depuis  le  Moyen  Âge  ou 
la  guerre  de  Trente  Ans,  ces  colonies  étaient  habitées  par  des  familles  françaises, 
qui  disposaient  chacune  d’une  petite  exploitation  subventionnée  par  l’Etat,  et 
pouvaient  aussi  exercer  une  activité  artisanale. 

L’arsenal  des  privilèges  économiques  promulgués  par  les  édits  de  1685  était 
très  fourni.  L’article  2 des  Concessions  et  privilèges  de  décembre  1685,  qui  invi- 
tait «ceux  de  la  Religion  Réformée  et  luthérienne»  à s’installer  sur  les  terres  du 
landgrave  précise  ainsi: 

Ceux  qui  viendront  s’establir  dans  les  Estais  de  S.A.S.,  après  le  serment 
de  fidélité,  seront  libres  de  choisir  pour  leurs  négoces  les  villes  et  lieux  les 
plus  commodes  pour  leurs  trafiques.  On  leur  donnera  des  places  pour  bâtir 


^Kadell  1980,  pp.  192-199. 

* Bad  Karlshafen  est  de  nos  jours  une  ville  thermale  de  Basse-Saxe  qui  exploite  une 
source  découverte  par  les  huguenots.  La  ville,  qui  a conservé  son  architecture  baroque  intacte, 
est  le  siège  du  Deutsches  Hugenotten-Zentrum  et  du  Deutsches  Hugenotten-Museum. 

’ Yon  1985. 
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et  leur  permettra  de  prendre  des  bois  dans  les  forests  et  des  pierres  et  du  sa- 
ble aux  lieux  qui  seront  les  plus  commodes'**. 

L’article  3 accordait  des  franchises  d’impôt  à ceux  qui  fondaient  une  nou- 
velle manufacture.  Les  étrangers  étaient  libérés  des  corporations  et  disposaient  de 
la  liberté  de  commerce  à l’intérieur  de  la  principauté  grâce  à une  exemption  dou- 
anière. Ils  étaient  autorisés  à recruter  autant  de  maîtres,  de  compagnons  et 
d’apprentis  qu’ils  le  souhaitaient:  «chaque  manufacturier  pourra  faire  venir  tels 
associez  et  ouvriers  qui  luy  seront  nécessaires  [...]  lesquels  seront  francs  [...]  et 
jouiront  du  droit  de  maistrise»".  L’importation  de  matériel,  d’outils  et  de  ma- 
chines était  également  détaxée.  Toute  personne  ouvrant  une  manufacture  «d’une 
nouvelle  invention»  avait  la  possibilité  de  négocier  un  statut  sur  mesure  avec  le 
landgrave.  Les  particuliers  étaient  exemptés  d’impôts,  de  gardes  et  de  corvées 
pendant  dix  ans.  Ils  pouvaient,  en  outre,  acquérir  des  biens  appartenant  à la  cou- 
ronne ainsi  que  des  terres  seigneuriales  et  jouir  des  droits  qui  y étaient  attachés. 
Afin  d’attirer  de  riches  nobles,  l’édit  supprimait  toutes  taxes  et  servitudes  pour 
les  personnes  vivant  de  leurs  rentes,  y compris  de  celles  qui  provenaient  de 
l’étranger.  Dans  le  domaine  culturel  et  religieux,  l’article  12  des  Concessions  et 
privilèges  prévoyait  que  «Son  Altesse  Sérénissime  [entretiendrait]  dans  la  ville  de 
Cassel  des  ministres  venus  de  France  où  ils  ont  exercé  leur  ministère  avec  zèle  et 
approbation  générale,  un  chantre,  lecteur  et  maistre  d’école»'^.  L’Église  n’était 
toutefois  pas  organisée  selon  le  système  presbytéro-synodal  en  vigueur  en  France 
avant  la  Révocation.  Le  landgrave  reconnaissait  certes  le  consistoire  comme 
l’organe  de  l’administration  autonome  des  réfugiés  au  niveau  paroissial,  mais  il 
refusait  le  regroupement  en  un  synode  national.  A partir  de  1724,  le  premier  pa- 
steur de  la  paroisse  de  Cassel  exerça  aussi  la  fonction  d’inspecteur  des  églises 
françaises  dans  le  landgraviat.  Au  nom  du  monarque,  il  devait  visiter  chaque  pa- 
roisse tous  les  deux  ans  et  présenter  un  rapport  au  consistoire.  En  dehors  des  co- 
lonies, le  partage  du  lieu  de  culte  avec  la  paroisse  allemande  était  la  règle.  En 
1686,  la  Commission  française  fut  reconnue  comme  l’institution  administrative  et 
judiciaire  dont  relevaient  les  Français  pour  les  affaires  civiles.  Les  nouveaux  ar- 
rivants devaient  s’y  inscrire  et  y prêter  serment  de  fidélité  au  prince;  la  chancelle- 
rie veillait  en  échange  à l’octroi  des  privilèges  et  au  soutien  matériel. 


Ce  document  est  conservé  au  MHS,  Best.  5:  9691,  9-10. 
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Dans  le  quatrième  article  des  Concessions  et  privilèges,  le  landgrave 
Charles  invitait  les  nouveaux  arrivants  à s’implanter  à Cassel.  11  espérait  ainsi 
faire  de  sa  capitale  une  ville  prospère  dont  la  splendeur  rejaillirait  sur  l’ensemble 
de  la  principauté.  Comme  dans  le  reste  du  landgraviat,  les  réfugiés  parvinrent  à 
Cassel  en  deux  grandes  vagues.  De  1685  à 1687,  la  plupart  de  ces  nouveaux  ve- 
nus étaient  originaires  du  nord  et  de  l’est  de  la  France,  mais  aussi  du  Dauphiné  et 
du  Languedoc.  La  seconde  vague,  de  1698  à 1700,  fut  composée  de  Vaudois  du 
Piémont  et  de  réformés  du  sud  de  la  France.  11  est  difficile  de  savoir  combien  de 
huguenots  se  sont  installés  à Cassel.  Wilhelm  Beuleke'^  estime  leur  nombre  à 
1834,  dont  une  majorité  d’artisans  et  de  commerçants.  Les  premiers  huguenots 
s’installèrent  dans  la  paroisse  de  la  vielle  ville,  mais  la  construction  de  nouveaux 
logements  devint  rapidement  urgente.  Le  choix  se  porta  sur  une  implantation  à 
l’ouest  de  la  vieille  ville,  à l’extérieur  des  remparts.  Les  travaux,  qui  débutèrent 
en  1688,  furent  confiés  à l’architecte  du  landgrave,  un  huguenot  du  nom  de  Paul 
Du  Ry,  originaire  de  Paris  et  ancien  architecte-ingénieur  de  Guillaume  d’Orange. 
Cette  Manufaktnr-  und  Fabrikstadt  franche  prit  le  nom  A'Oberneustadt,  en 
français  «la  haute  ville  neuve».  Ce  quartier  était  un  projet  de  prestige,  sur  le  plan 
urbanistique,  commercial  et  industriel,  inspiré  par  l’idéal  de  la  ville  baroque.  Des 
privilèges  furent  accordés  en  1690  aux  personnes  désireuses  de  s’installer  dans  le 
quartier,  qu’elles  fussent  d’origine  huguenote  ou  non.  Le  landgrave  demeurait 
propriétaire  des  terrains,  mais  toute  personne  y construisant  une  maison  était  ex- 
emptée de  taxes,  servitudes  et  corvées  pendant  dix  ans,  et  elle  recevait  gratuite- 
ment les  matériaux  de  construction.  Le  commerce  était  libre  de  droits  de  douane 
et  les  résidents  ne  devaient  s’acquitter  que  de  l’impôt  sur  les  boissons.  Le  projet 
architectural  de  Du  Ry  était  fort  novateur  pour  l’époque.  Pour  la  première  fois 
dans  cette  région  d’Allemagne,  on  construisit  des  maisons  de  pierre  avec  crépis, 
qui  contrastaient  avec  les  constructions  de  bois  et  de  colombages  de  la  vieille 
ville.  Contrairement  aux  artères  des  autres  quartiers  de  Cassel,  les  rues  de 
V Oberneustadt  furent  pavées,  et  elles  reçurent  l’éclairage  public  dès  les  années 
1750.  Le  caractère  fonctionnel  et  rationnel  des  bâtiments  ainsi  que  de 
l’urbanisme  était  l’une  des  priorités  de  l’architecte.  Celui-ci  recherchait  l’unité  de 
style,  l’harmonie  et  la  sobriété  dans  l’ornementation.  Les  rues  droites  devaient 
faciliter  la  circulation.  Line  attention  particulière  était  portée  à l’équipement  des 
maisons,  dans  un  souci  hygiéniste  remarquable.  Enfin,  le  quartier  s’intégrait  dans 
le  paysage  environnant,  grâce  à sa  vue  dégagée  sur  la  rivière  Fulda,  puis  à la 
création  de  la  promenade  arborée  de  l’Esplanade  entre  V Oberneustadt  et  la 
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vieille  ville.  Les  travaux  d’aménagement  du  quartier  se  poursuivirent  jusqu’en 
1767.  À la  mort  de  Paul  Du  Ry  en  1714,  le  chantier  fut  poursuivi  par  son  fils 
Charles,  puis  par  son  petit-fils  Simon-Louis.  Ce  dernier  aménagea  la  Wil- 
helmsplatz,  sur  laquelle  il  fit  élever  l’hôtel  de  ville  du  quartier  et  l’hôpital  des 
réfugiés  français.  Par  ailleurs,  il  mit  fin  à la  scission  entre  l’Oberneustadt  et  le 
reste  de  la  cité  en  démantelant  les  fortifications  et  en  aménageant  sur  leur  em- 
placement une  place  royale,  la  Friedrichspiatz.  Jusqu’à  la  fin  du  XVIIL  siècle,  le 
destin  de  la  famille  Du  Ry  et  celui  de  la  ville  de  Cassel  furent  donc  étroitement 
mêlées. 

1.2.  Histoire  de  la  famille  Du  Ry 

Les  Du  Ry’"^  sont  une  vieille  famille  française  d’architectes  réformés.  Char- 
les Du  Ry,  né  en  1568  à Argentan,  et  mort  à Paris  en  1655,  était  architecte  ordi- 
naire des  bâtiments  du  roi.  Il  travailla  en  Picardie  puis  à Paris.  Son  fils  Mathurin, 
né  en  1602  et  décédé  en  1674,  se  consacra  aussi  à l’architecture.  Nommé  archi- 
tecte du  roi  en  1643,  il  fut  le  bâtisseur  de  nombreuses  maisons  à Paris,  ainsi  que 
du  Pont  au  Change,  qu’il  construisit  à partir  de  1639  sous  la  direction  de  Jean 
Androuet  du  Cerceau.  La  famille  Du  Ry  était  liée  à d’autres  lignées  réformées 
prestigieuses.  Les  Du  Ry,  les  Brosse,  les  Androuet  avaient  vécu  à Verneuil-en- 
Halatte,  en  Picardie,  où  la  communauté  protestante  se  composait  d’architectes, 
de  maîtres  maçons  et  de  carriers,  qui  travaillaient  ensemble  à la  construction  du 
château,  et  qui  renforçaient  leurs  relations  professionnelles  par  des  alliances  ma- 
trimoniales. Charles  Du  Ry  et  Salomon  de  Brosse  avaient  ainsi  épousé  deux 
sœurs,  Camille  et  Florence  Méthivier.  Le  fils  aîné  de  Mathurin,  Paul  Du  Ry,  na- 
quit vers  1644  à Paris  et  mourut  en  1714  à Cassel.  Il  reçut  une  formation  en  ma- 
thématiques, en  architecture  et  en  génie  militaire.  Il  quitta  une  première  fois  la 
France  en  1665  pour  se  mettre  au  service  de  Guillaume  d’Orange,  en  travaillant 
aux  fortifications  de  Maastricht.  Il  rentra  en  France  en  1674,  de  peur  que  son  é- 
migration  en  terre  ennemie  attirât  des  ennuis  judiciaires  à son  père.  Il  retourna 
cependant  auprès  de  Guillaume  d’Orange  peu  de  temps  avant  la  Révocation,  afin 
de  servir  comme  ingénieur  et  architecte.  A la  Révocation,  ses  frères  parvinrent 
vraisemblablement  à fuir  la  France  sans  trop  d’encombres.  Une  fois  arrivé  dans 
les  Provinces-Unies,  Paul  rejoignit  son  frère  Samuel,  officier  ingénieur  à Leyde. 
Un  autre  frère,  Jacques,  devint  cadet  dans  le  régiment  de  son  cousin  Varenne, 
dans  les  Provinces-Unies,  avant  de  s’établir  comme  marchand  à La  Haye.  Les 

Sur  Simon-Louis  Du  Ry  et  la  famille  Du  Ry,  voir:  Boehlke  1958;  Boehlke  1980;  Fen- 
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deux  derniers  frères,  Alexandre  et  Théodore,  s’engagèrent  eux  aussi  dans  l’armée 
de  Guillaume  d’Orange  et  partirent  avec  lui  en  Angleterre.  Quant  aux  sœurs  de 
Paul  Du  Ry,  elles  furent  emprisonnées,  de  même  que  leur  mère;  elles  parvinrent 
toutefois  à s’échapper  et  à gagner  les  Provinces-Unies  et  l’Angleterre. 

Paul  Du  Ry  décida  de  quitter  la  Hollande  pour  la  Hesse-Cassel  pour  des 
raisons  professionnelles:  Guillaume  d’Orange  le  recommanda  à Charles  de 
Hesse-Cassel,  qui  cherchait  un  architecte  pour  bâtir  les  colonies  destinées  à ac- 
cueillir les  réfugiés  huguenots  dans  la  principauté.  Le  octobre  1685,  soit  quel- 
ques jours  avant  la  Révocation,  il  prit  ses  fonctions  à Cassel,  où  il  reçut  le  titre 
d’«Ingénieur  et  architecte  de  Son  Altesse  Sérénissime  le  Landgrave  de  Hesse». 
Nommé  Hofbaumeisler  (architecte  de  la  cour),  il  était  chargé  de  tous  les  chan- 
tiers en  cours  dans  le  landgraviat.  Sous  sa  direction  virent  le  jour  à partir  de  1688 
V Oberneustadt  de  Cassel,  les  colonies  huguenotes  de  Carlsdorf  et  de  Mariendorf, 
l’orangerie  du  parc  de  la  Karlsaue,  un  musée.  Le  27  mai  1690,  Paul  Du  Ry  se 
maria  à Cassel  avec  Marie  Cadet,  une  réfugiée  originaire  de  Vitry-le-François,  en 
Champagne.  Le  couple  eut  trois  enfants.  L’aîné,  Charles,  naquit  en  1692.  Après 
le  décès  de  son  épouse  en  1700,  Paul  Du  Ry  se  remaria  avec  Marie  Vamier,  une 
cousine  de  sa  première  femme.  Quatre  enfants  naquirent  de  cette  seconde  union. 
Conformément  à la  tradition  familiale,  Charles  Du  Ry,  le  fils  aîné,  devint  archi- 
tecte. A la  mort  de  son  père,  il  fut  nommé  directeur  des  travaux  de 
V Oberneustadt  par  le  landgrave,  et  il  poursuivit  l’œuvre  paternelle.  Nommé  Hof- 
baumeister  en  1753,  il  termina  sa  carrière  en  tant  qu' Oberbaimeister  (surinten- 
dant des  bâtiments)  avec  le  titre  de  Hofbaurat  (conseiller  en  architecture  de  la 
cour).  Charles  épousa  le  20  octobre  1718  une  réfugiée,  Anne  Girard,  née  en  1688 
à Châtillon-sur-Loire  dans  le  Berry.  Anne  s’exila  avec  son  frère  Jean-Pierre  et  sa 
mère.  Ils  s’installèrent  à Cassel,  tandis  que  leurs  frères  Jérôme  et  Etienne  se  réfu- 
gièrent respectivement  en  Irlande  et  en  Angleterre.  Un  autre  frère,  Jean  Girard, 
resta  en  France  et  vécut  à Pithiviers  dans  la  religion  catholique.  De  l’union  entre 
Charles  Du  Ry  et  Anne  Girard  naquirent  six  enfants,  dont  trois  atteignirent  l’âge 
adulte:  Jeanne-Philippine,  née  en  1723,  Simon-Louis,  né  en  1726,  et  Jean-Charles 
Etienne  dit  Cari,  né  en  1730.  Charles  Du  Ry  mourut  en  1757. 

En  tant  que  fils  aîné,  Simon-Louis  était  destiné  à succéder  à son  père.  Après 
dix  ans  d’études  et  de  voyages,  il  devint  effectivement  architecte  en  1756.  Le  re- 
tour du  landgrave  Frédéric  H à Cassel  après  la  Guerre  de  Sept  ans  et  sa  volonté 
de  transformer  sa  capitale  en  une  ville  moderne,  permirent  à Simon-Louis  de  met- 
tre à profit  sa  formation.  Il  connut  une  ascension  professionnelle  remarquable, 
supérieure  à celle  de  son  grand-père  ou  de  son  père.  Nommé  Hofbaumeister  (ar- 
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chitecte  de  la  cour)  en  1765,  il  devint  un  an  plus  tard  professeur  d’architecture  au 
Collegium  Carolinum.  Nommé  en  1776  secrétaire  perpétuel  de  la  nouvelle  aca- 
démie des  Beaux-Arts,  il  en  devint  le  directeur  du  département  d’architecture  en 
1781.  11  fut  nommé  directeur  des  bâtiments  de  la  cour  en  1785,  Oherkammerrat 
(haut  conseiller  aux  finances)  en  1790,  et  finalement  Oberbaudirektor  (surinten- 
dant des  bâtiments)  en  1794.  En  parallèle,  Simon-Louis  travailla  également  en 
dehors  de  Cassel,  notamment  en  construisant  des  maisons  de  plaisance  à la  cam- 
pagne. De  son  union  avec  Marie-Charlotte  Kopp  en  1766,  Simon-Louis  Du  Ry 
eut  quatre  enfants,  dont  trois  parvinrent  à l’âge  adulte.  Son  fils  unique,  Charles 
Louis,  mourut  à Naples  en  1797,  à l’âge  de  25  ans,  alors  qu’il  étudiait 
l’architecture  en  Italie  afin  de  succéder  à son  père.  Le  nom  Du  Ry  s’éteignit  à 
Cassel  en  1811,  avec  le  décès  sans  descendance  de  Jean-Charles-Etienne  Du  Ry, 
le  frère  cadet  de  Simon-Louis.  Ce  décès  marqua  également  la  fin  des  liens  entre 
la  famille  régnante  de  Hesse-Cassel  et  les  Du  Ry. 

1.3.  Une  famille  éminente  de  Cassel 

Les  Du  Ry  se  distinguaient  des  autres  familles  de  réfugiés  de  Cassel  par 
leur  proximité  avec  le  prince.  En  effet,  l’émigration  de  Paul  Du  Ry  dans  la  prin- 
cipauté est  due  à la  volonté  du  landgrave  de  le  faire  venir  auprès  de  lui.  Les  Du 
Ry  n’étaient  donc  pas  de  «pauvres  réfugiés  pour  la  foi».  Paul  Du  Ry  n’est  venu  à 
Cassel  qu’avec  la  certitude  d’y  avoir  un  emploi;  il  s’agissait  d’un  choix  réfléchi 
et  somme  toute  peu  risqué.  La  faveur  princière  dont  jouissaient  les  Du  Ry  ne  se 
démentit  pas  pendant  plus  d’un  siècle.  Charles  Du  Ry  fut  ainsi  nommé  directeur 
des  travaux  de  V Oberneustadt  deux  jours  après  le  décès  de  Paul,  son  père.  Quant 
à Simon-Louis,  il  prit  la  suite  de  son  père,  Charles,  au  service  du  landgrave. 
Paul,  Charles  et  Simon-Louis  Du  Ry  portèrent  tous  trois  le  titre  d’architecte  de  la 
cour  {Hofbaumeister).  Ces  relations  privilégiées  étaient  renforcées  par  des  par- 
rainages. Les  enfants  de  Paul  Du  Ry  furent  baptisés  dans  la  chapelle  du  château 
des  landgraves,  car  / ’Oberneustadt  ne  disposait  pas  encore  de  son  propre  lieu  de 
culte.  Plusieurs  d’entre  eux  eurent  comme  parrain  et  marraine  des  membres  de  la 
famille  régnante  ou  de  la  haute  noblesse.  Le  landgrave  Charles  de  Hesse-Cassel 
était  ainsi  le  parrain  de  Charles  Du  Ry;  Marie-Amélie  de  Courlande,  l’épouse  du 
monarque,  était  la  marraine  de  Marie  Amélie  Du  Ry.  Léopold  Du  Ry  était  le  fil- 
leul du  prince  Léopold  et  de  la  princesse  Marie-Louise  de  Hesse. 


Camille  Métivier  Charles  Du  Ry  Arbre  sénéalopìque  simplifié  de  la  famille  Du  Rv 
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Forts  de  leurs  liens  avec  le  pouvoir,  les  Du  Ry  occupaient  une  place  de 
choix  au  sein  de  V Oberneustadt  et  de  la  paroisse  française.  Parmi  les  amis  de  la 
famille  figuraient  les  familles  les  plus  importantes  du  quartier,  toutes  d’origine 
huguenote:  les  Landré,  qui  possédaient  des  manufactures  de  textile;  les  Descou- 
dres,  qui  étaient  orfèvres;  la  famille  de  négociants  Roux;  la  famille  du  pasteur 
Rochemont;  les  Vernicourt,  une  famille  noble  d’origine  lorraine;  la  famille  du 
maître  de  danse  de  la  cour.  Les  artistes  au  service  du  landgrave  faisaient  aussi 
partie  de  leurs  proches.  Les  architectes  Heinrich  Wilhelm  Huth  et  Johann  Georg 
Finck,  étaient  des  habitués  de  la  demeure  de  la  famille,  de  même  que  les  sculp- 
teurs Johann  Christoph  Küster  et  Johann  Georg  Kôtschau.  L’entourage  profes- 
sionnel et  amical  de  la  famille  comprenait  des  membres  de  l’administration  et  des 
serviteurs  du  prince  comme  le  professeur  d’anatomie  et  chirurgien  Johann  Jakob 
Huber,  le  bibliothécaire  du  landgrave  Johann  Arckenholtz,  le  conseiller  aux  fi- 
nances Johann  Friedrich  Plümque,  le  chambellan  du  prince  héritier  Achatz  Ferdi- 
nand von  der  Asseburg,  ou  encore  les  familles  de  magistrats  Goddâus,  Motz, 
Hein.  Philipp  Senning  et  Georges  Nicolas  Kister,  deux  des  financiers  et  négo- 
ciants les  plus  importants  de  Cassel,  étaient  également  des  amis  des  Du  Ry. 

La  composition  de  l’entourage  amical  des  Du  Ry  révèle  la  grande  proximité 
entre  les  familles  allemandes  et  les  réfugiés  huguenots.  U Oberneustadt  de  Cassel 
était  certes  le  centre  culturel,  religieux  et  administratif  du  Refuge  de  Hesse- 
Cassel,  et  la  communauté  française  du  quartier  disposa  de  l’autonomie  juridique 
et  administrative  vis-à-vis  de  la  commune  de  Cassel  jusqu’en  1807.  Mais  en  réa- 
lité, au  quotidien,  les  habitants  allemands  et  les  habitants  d’origine  réfugiée  se 
mélangeaient.  A partir  de  1700,  les  habitants  allemands  de  V Oberneustadt  ainsi 
que  les  Français  de  la  vieille  ville  de  Cassel  relevèrent  de  la  compétence  de  la 
Chancellerie  française.  Le  conseil  municipal  était  composé  de  Français  et 
d’Allemands.  U Oberneustadt  fut  toujours,  et  ee  dès  les  débuts,  habitée  par  une 
population  mixte,  car  les  exemptions  et  privilèges  fiscaux  et  éeonomiques  étaient 
accordés  à tous.  En  1730,  70  chefs  de  famille  de  ce  quartier  étaient  huguenots  ou 
descendants  de  huguenots;  210  étaient  Allemands.  Les  deux  nations  vivaient  donc 
dans  le  même  quartier,  partageaient  la  même  église  et  travaillaient  ensemble.  Les 
Allemands  étaient  certes  attirés  par  les  conditions  avantageuses  faites  aux  colons, 
mais  aussi  par  la  modernité  du  quartier,  avec  ses  maisons  spacieuses  et  ses  larges 
rues  pavées,  qui  contrastaient  avee  les  petites  maisons  de  bois  et  les  ruelles  som- 
bres de  la  vieille  ville.  La  «haute  ville  neuve»  devint  le  beau  quartier  de  Cassel. 
Le  landgrave  Charles  y fit  construire  des  palais  pour  ses  fils,  et  son  exemple  fut 
suivi  par  la  noblesse  et  par  les  hauts  serviteurs  de  l’État.  Les  princes  Maximilien, 
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Frédéric  et  Georges  de  Hesse-Cassel  possédaient  ainsi  de  superbes  palais, 
agrémentés  de  jardins  en  terrasses  surplombant  la  rivière.  Cette  partie  du  quartier 
prit  le  nom  de  Schône  Aussicht,  en  français  «Bellevue».  Les  mariages  mixtes 
étaient  assez  fréquents,  comme  le  montre  la  correspondance  que  Simon-Louis 
entretint  avec  sa  sœur  Jeanne-Philippine,  durant  ses  voyages  d’études  à 
l’étranger:  «Je  te  dirai  encore  que  M.  Fritz  Landré  a déclaré  son  mariage  avec 
une  demoiselle  Scharf  d’Offenbach  la  semaine  passée,  et  qu’il  partira  incessa- 
ment  pour  y mettre  la  dernière  main»'^;  «Je  te  dirai  pour  nouvelle  que  M.  Corni- 
cius,  chirurgien-major  au  service  de  notre  landgrave,  vient  de  se  marier  subite- 
ment avec  Monestier  il  y a environ  trois  semaines»'^.  Jeanne-Philippine  Du 
Ry  fut  elle-même  courtisée  par  l’ingénieur  et  architecte  Heinrich  Wilhelm  Huth'^. 
Une  lettre  de  Jeanne-Philippine  à son  frère  permet  de  se  faire  une  idée  de  la  pré- 
sence importante  des  Allemands  dans  leur  entourage  amical: 

Le  dimanche,  il  [M.  Schroder,  ami  de  Simon-Louis  en  visite  à Cassel] 
fut  à notre  église  d’où  il  vint  prendre  le  caffè  chez  nous.  Nous  contions 
nous  promener  dans  l’isle  ce  même  jour,  mais  une  grosse  pluie  nous  en 
empêcha.  Elle  ne  me  chagrina  pas  autant  qu’elle  auroit  pu  faire  dans  un 
autre  tems,  y ayant  bonne  compagnie  chez  nous,  qu’elle  consistoit  en  Mes- 
sieurs Arckenholtz,  Senning,  et  Reiffstein.  Nous  restâmes  encore  ensemble 
le  soir,  excepté  M.  Senning'^. 

Les  Du  Ry  comptaient  donc  parmi  les  grandes  familles  de  Cassel.  Ils  vi- 
vaient dans  un  environnement  favorisé  et  cosmopolite,  notamment  du  fait  de  leur 
appartenance  au  Refuge  huguenot,  qui  leur  permettait  d’entretenir  des  relations 
intenses  avec  l’étranger. 


Jeanne-Philippine  Du  Ry  à Simon-Louis  Du  Ry,  Cassel,  19  juillet  1751.  MHK,  GS, 
Marb.  Dep.  II,  413-3. 

Jeanne-Philippine  Du  Ry  à Simon-Louis  Du  Ry,  Cassel,  16  décembre  1751.  MHK,  GS, 
Marb.  Dep.  II,  413-3. 

Simon-Louis  Du  Ry  à Jeanne-Philippine  Du  Ry,  Paris,12  juin  1752.  MHK,  GS,  Marb. 
Dep.  II.  413-3. 

Jeanne-Philippine  Du  Ry  à Simon-Louis  Du  Ry,  Cassel,  12  juillet  1750.  MHK,  GS, 
Marb.  Dep.  11,413-3. 
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2.  La  famille  Du  Ry  et  les  réseaux  huguenots 

2. 1 Le  maintien  de  liens  étroits  avec  la  France 

L’exil  loin  de  la  France  n’entraîna  pas,  pour  les  Du  Ry,  une  rupture  totale 
avec  la  France.  En  effet,  la  famille  maintint  des  liens  étroits  avec  son  pays 
d’origine,  pendant  plusieurs  générations.  Les  relations  avec  les  membres  de  la 
famille  demeurés  en  France  furent  entretenues,  notamment  lors  des  naissances, 
des  mariages  et  des  décès.  Lors  du  mariage  de  Paul  Du  Ry  avec  Marie  Cadet,  à 
Cassel  en  1690,  une  copie  du  contrat  de  mariage  fîit  envoyée  pour  ratification  à 
Daniel  Cadet  et  Suzanne  Roussel,  les  parents  de  Marie  Cadet,  qui  étaient  restés  à 
Vitry-le-François: 

L’an  mil  six  cent  quatre  vingt  onze  le  vingtuniesme  jour  d’avril  apres 
midy  par  devant  le  nottaire  Imperial  résident  a Cassel  sous  signé  est  com- 
paru en  personne  le  sieur  Samuel  Varnier  de  Frignicourt  capitaine  dans  les 
troupes  de  Son  Altesse  Sérénissime  Monseigneur  le  Landgrave  de  Hesse 
lequel  m’a  dit  et  déclaré  que  pour  satisfaire  au  contenu  des  articles  cy  des- 
sus il  en  auroit  envoyé  coppie  au  Sieur  Daniel  Cadet  marchand  demeurant 
a Vitry  en  Champagne  pour  les  ratifier  a quoy  ayant  satisfait  par  sa  lettre 
du  dix  septième  aoust  dernier  escritte  au  bas  d’une  coppie  desdittes  articles 
et  signée  tant  dudit  sieur  Cadet  que  de  Damoiselle  Susanne  Roussel  sa 
femme,  ledit  sieur  Varnier  m’a  requis  acte  du  rapport  qu’il  a fait  de  ladine 
ratification  quy  m’a  esté  mise  entre  mains'^. 

Quant  aux  liens  de  parrainages  avec  la  famille  de  France,  ils  existèrent  jus- 
qu’à la  troisième  génération  de  réfugiés.  Le  parrain  de  Camille  Du  Ry,  fille  de 
Paul  Du  Ry  née  à Cassel  en  1697,  était  son  grand-père  Daniel  Cadet,  de  Vitry-le- 
François.  La  marraine  de  Simon-Louis  Du  Ry  était  sa  grand-tante  de  Vitry-le- 
François,  Susanne  Cadet.  Dans  les  notes  qu’il  a consignées  sur  un  petit  eahier  à 
la  naissance  de  chacun  de  ses  enfants,  Charles  Du  Ry  écrit  que  «Jeanne  Philippi- 
ne DURY  a eu  de  présent  [...]  de  sa  tante  de  France  une  petite  bague  avec  une 
émeraude  et  un  collier  de  petites  perles.  [...]  Le  même  Simon-Louis  DURY  a re- 
çu aussi  de  présent  de  sa  Tante  Maraine  Cadet  de  France  trente  cinq  Reichstha- 
lers»^**,  témoignant  ainsi  de  la  vivacité  des  échanges  avec  la  France  et  de  la  réalité 
des  liens.  Tout  au  long  de  sa  vie,  Simon-Louis  Du  Ry  reçut  ses  étrennes  de  la 

Contrat  de  mariage  entre  Paul  Du  Ry  et  Marie  Cadet,  7 mai  1690.  MHK,  GS,  Marb. 
Dep.  II,  413-1. 

^“MHK,  GS,  Marb.  Dep.  Il,  413-1. 
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part  de  sa  marraine,  comme  il  l’écrit  à sa  sœur:  «J’ai  reçu  il  y a environ  8 jours 
une  lettre  de  mes  tantes  de  Vitry  avec  une  lettre  de  change  de  cent  francs  pour  é- 
trennes,  que  j’ai  été  recevoir  quelques  jours  après»^'. 

Ces  échanges  s’appuyaient  sur  la  correspondance,  une  activité  pourtant  pé- 
rilleuse dans  les  premières  années  qui  suivirent  la  Révocation  puisqu’elle  était 
interdite.  Daniel  Cadet,  qui  envoya  cinq  de  ses  enfants  ainsi  que  sa  fortune  au 
Refuge,  participa  au  réseau  de  poste  clandestin  avec  le  Refuge  organisé  par  les 
réformés  de  Vitry-le-François.  C’est  probablement  par  ce  biais  qu’il  reçut  la  co- 
pie du  contrat  de  mariage  de  sa  fille  avec  Paul  Du  Ry.  Par  la  suite,  les  échanges 
épistolaires  furent  réguliers,  que  ce  soit  avec  la  branche  Cadet,  de  Vitry-le- 
François  et  de  Paris,  ou  avec  la  branche  Girard,  de  Pithiviers.  En  voyage  à Stock- 
holm, Simon-Louis  écrit  ainsi  à sa  sœur:  «J’ai  reçeu  ta  lettre  du  2 janvier,  où  tu 
me  marques  que  mes  tantes  de  France  me  font  encore  un  présent.  Si  tu  leurs  écri, 
fais-leurs  en  des  remercimens  de  ma  part,  en  attendant  que  je  les  en  remercie  moi- 
même»"^.  Quant  à Jeanne-Philippine,  elle  écrit  à son  frère,  alors  à Paris:  «Quand 
tu  écriras  a mon  oncle  de  Pethiviers,  tu  lui  diras  qu’il  est  encore  impossible  à ma 
mère  de  répondre  à sa  lettre,  sa  paralysie  s’étant  changée  en  rhumatisme  et  lui 
occasionant  de  vives  douleurs,  mais  que,  dès  qu’elle  se  trouvera  un  peu  mieux, 
elle  ne  manquera  pas  de  le  faire»^^.  Ces  relations  épistolaires  se  sont  poursuivies 
jusqu’au  décès  des  correspondants,  Simon-Louis  continuant  à faire  fonctionner 
les  échanges  après  le  décès  de  son  père.  Susanne  Cadet,  au  soir  de  sa  vie,  faisait 
écrire  ses  lettres  à son  petit-neveu  par  un  scribe.  Elle  lui  écrivit  par  exemple,  en 
1763:  «Ma  santé  va  suivant  mon  âge,  qui  ne  me  permets  plus  l’usage  de  vous  éc- 
rire mais  les  sentimens  pour  ma  famille  ne  diminuerons  point  Monsieur  et  cher 
Neveu.  Susanne  Cadet  votre  bonne  tante»^"*.  Pendant  son  séjour  en  France,  de 
1748  à 1752,  Simon-Louis  rendit  visite  aux  membres  de  sa  famille.  Il  se  rendit  à 
plusieurs  reprises  chez  ses  grands-tantes  paternelles  à Vitry-le-François,  chez  son 
oncle  maternel  Jean-Louis  Girard  à Pithiviers,  ainsi  que  chez  des  parents  éloignés 
comme  Anne  Cadet  à Saint-Brice-sous-Forêt,  ou  encore  la  famille  Roussel  à Vit- 
ry. Sa  proximité  géographique  avec  son  entourage  en  France  lui  octroya  un  rôle 

Simon-Louis  Du  Ry  à Jeanne-Philippine  Du  Ry,  Paris,  17  Janvier  1749.  MHK.  GS, 
Marb.  Dep.  11,413-3. 

Simon-Louis  Du  Ry  à Jeanne-Philippine  Du  Ry,  Stockholm,  17  janvier  1747.  MHK, 
GS,  Marb.  Dep.  11,413-2. 

Jeanne-Philippine  Du  Ry  à Simon-Louis  Du  Ry,  Cassel,  8 mars  1751.  MHK,  GS,  Marb. 
Dep.  11,413-3. 

Susanne  Cadet  à Simon-Louis  Du  Ry,  Vitry-le-François,  janvier  1763.  MHK,  GS, 
Marb.  Dep.  11,413-1. 
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important  dans  l’animation  du  réseau  épistolaire:  il  joua  les  messagers  entre  les 
uns  et  les  autres,  il  envoya  les  lettres,  il  transmit  des  renseignements.  C’est,  par 
exemple,  grâce  à une  de  ses  lettres  que  ses  parents  apprirent  le  décès  d’une  cou- 
sine éloignée:  «jusqu’à  l’arrivé  de  ta  lettre,  nous  avons  ignorés  la  mort  de 
van  der  Hulst»^^ 

La  seule  affection  n’explique  pas  cette  volonté  forte  de  maintenir  vivants  les 
liens  entre  les  membres  de  la  famille.  Il  s’agissait  également,  pour  les  Du  Ry,  de 
défendre  leurs  intérêts  financiers.  Dès  les  années  1680,  Marguerite  Aubert,  la 
mère  de  Paul  Du  Ry,  avait  doté  ses  filles  et  ses  fils  de  rentes.  De  1682  à 1686, 
les  Du  Ry  firent  établir  plusieurs  actes  notariés^^,  afin  de  préserver  le  patrimoine 
familial  après  le  départ  pour  l’étranger.  Leur  correspondance  témoigne  de 
l’importance  des  échanges  financiers  entre  la  famille  de  France  et  les  différentes 
branches  du  Refuge,  à Cassel,  à Berlin,  en  Angleterre  et  dans  les  Provinces- 
Lfnies.  Ainsi,  en  1744,  lorsque  Louis  Cadet  de  Launay,  qui  s’était  réfugié  à Ams- 
terdam, mourut,  son  neveu  et  héritier  universel  Charles  Du  Ry  se  rendit  à Ams- 
terdam pour  régler  la  successioni^.  Le  testament  de  Louis  Cadet  de  Launay^*  pré- 
voyait une  répartition  de  ses  biens  entre  ses  cousins  Cottin,  de  Paris;  sa  sœur 
Philippine  Cadet,  de  Berlin;  ses  sœurs  Susanne  et  Louise  Cadet,  de  Vitry-le- 
François;  et  son  neveu  Charles  Du  Ry,  de  Cassel.  La  part  revenant  à Susanne  et 
à Louise  Cadet  leur  fut  versée  jusqu’à  leur  mort  sous  la  forme  de  rentes  sur  la 
Banque  royale  d’Angleterre,  conformément  au  testament: 

Aux  Demoiselles  Susanne  & Louise  Cadet  de  Vitry  ses  sœurs  la  somme 
de  mille  florins  argeant  courant  par  an  leur  vie  durant  à payer  par  son  héri- 
tier cy  après  nommé  ou  ses  enfans  par  représentation,  et  ainsy  de  six  en  six 
mois  la  somme  de  cinq  cents  florins  jusques  au  decedz  de  la  dernière  des 
dites  demoiselles,  à compter  du  jour  du  deceds  du  Testateur  et  à prendre 
sur  les  revenues  du  fonds  de  la  Banque  Royale  de  Londres  qui  seront  hipo- 


Jeanne-Philippine  Du  Ry  à Simon-Louis  Du  Ry,  Cassel,  15  septembre  1749.  MHK,  GS, 
Marb.  Dep.  U,  413-3. 

Archives  nationales,  minutier  centrale,  ét.  LXXXIIl,  177,  21  juillet  1682;  Archives  na- 
tionales, minutier  centrale,  ét.  LXXXIII,  186,  20  octobre  1685;  Archives  nationales,  minutier 
centrales,  ét.  LXXXUI,  187,  15  mars  1686. 

La  correspondance  relative  à ce  séjour  à Amsterdam  est  conservée  dans  le  recueil  Die 
Familie  Du  Ry.  MHK,  GS,  Marb.  Dep.  II,  413-1. 

Ce  testament,  daté  du  4 septembre  1744,  fait  partie  du  recueil  Die  Familie  Du  Ry. 
MHK,  GS,  Marb.  Dep.  R,  4 1 3- 1 . 
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théqués  pour  ce  sujet  jusques  aux  deceds  de  la  dernière  des  dites  demoisel- 
les Susanne  & Louise  Cader’. 

2.2.  Les  Du  Ry  et  les  réseaux  épistolaires  du  Refuge 

Les  exemples  cités  ci-dessus  révèlent  que  les  échanges  épistolaires  chez  les 
Du  Ry  présentent  les  caractéristiques  de  fonctionnement  des  réseaux:  ils  visent  à 
défendre  des  intérêts  communs,  par  exemple  financiers,  et  ils  reposent  sur 
l’interconnexion  entre  différentes  branches.  Ce  réseau  familial  était  l’un  des  mail- 
lons d’une  chaîne  plus  large:  les  réseaux  épistolaires  du  Refuge.  D’après  Chris- 
tiane Berkvens-Stevelinck^'^,  les  correspondances  huguenotes  avaient  un  discours 
spécifique:  les  réfugiés,  leurs  parents  et  leurs  amis,  restés  en  France  ou  exilés, 
cherchaient,  grâce  à l’écriture,  à réunir  les  familles,  à diriger  les  amis  vers  des 
endroits  propices,  à recommander  des  personnes  de  leur  connaissance,  à récupé- 
rer leurs  biens  voire  à obtenir  de  l’argent.  Ainsi,  Jean  Girard,  l’oncle  de  Simon- 
Louis  qui  vivait  à Pithiviers,  profita  des  lettres  que  son  neveu  échangeait  avec  ses 
parents  pour  obtenir  des  nouvelles  de  ses  frères  Jérôme  et  Etienne,  réfugiés  en  Ir- 
lande et  en  Angleterre:  «Mon  oncle  m’a  chargé  de  demander  à ma  chère  mère  si 
elle  n’avoit  aucune  nouvelles  de  mon  oncle  Jérôme  d’Irlande,  qu’il  n’en  avoit 
point  reçu  depuis  bien  des  années,  et  qu’il  le  croyoit  passé  aux  Indes»^’.  Les  in- 
formations circulaient  entre  les  différents  points  du  réseau,  parfois  indirectement, 
comme  l’indique  cette  lettre  de  Jeanne-Philippine  à son  frère  Simon-Louis,  alors 
à Paris: 


Quand  tu  écriras  à mon  oncle,  tu  lui  feras  nos  compliments,  et  lui  diras 
qu’il  y a plus  de  dix  ans  que  nous  n’avons  reçu  des  nouvelles  de  mon  oncle 
Jérôme.  Pour  de  mon  oncle  Etiene,  nous  en  avons  de  tems  en  tems  quoi- 
qu’indirectement.  Il  se  porte  bien  en  Angleterre,  et  mon  oncle  Jean  Louis  le 
voit  quelques  fois,  c’est  par  lui  que  nous  avons  des  nouvelles  de  son  état^^. 

La  correspondance  régulière  entre  Simon-Louis  et  ses  grands-tantes  Cadet 
était  justifiée,  certes  par  le  parrainage,  mais  aussi  par  des  intérêts  financiers.  Aux 
étrennes  et  dons  qu’elles  faisaient  parvenir  à leur  petit-neveu  répondaient  les 


MHK,  GS,  Marb.  Dep.  Il,  413-1. 

Berkvens-Stevelinck  2002,  pp.  43-5 1 . 

Simon-Louis  Du  Ry  à Jeanne-Philippine  Du  Ry,  Paris,  18  juillet  1749.  MHK,  GS, 
Marb.  Dep.  II,  413-3. 

Jeanne-Philippine  Du  Ry  à Simon-Louis  Du  Ry,  Cassel,  11  août  1749.  MHK,  GS, 
Marb.  Dep.  II,  413-3. 
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rentes  de  la  Banque  d’Angleterre,  héritées  de  leur  frère  d’Amsterdam,  et  que 
Charles  Du  Ry  était  chargé  de  leur  faire  tenir,  comme  l’écrit  Simon-Louis  à ses 
parents: 


Je  reçus  il  y a quelque  temps  une  lettre  des  bonnes  tantes,  où  elles  me 
marquoient  être  fort  inquièttes  de  la  santé  de  mon  père,  son  exactitude  or- 
dinaire à leur  écrire  leur  faisant  appréhander  qu’il  ne  fût  incommodé, 
n’ayant  reçu  des  lettres  de  sa  part  depuis  fort  longtems,  et  mon  père  ne  leur 
ayant  point  marqué  avoir  reçu  la  demie  année  de  leur  pension.  Je  leur  ai 
répondu  qu’il  falloit  que  la  lettre  se  fût  perdue  parce  que,  quand  même  mon 
père  auroit  été  hors  d’état  de  leur  écrire  soit  par  cause  de  maladie  ou  autre, 
que  ma  mère,  toy,  ou  mon  frère,  n’auriés  pas  manqué  de  le  faire.  J’espère 
qu’en  attendant  une  lettre  de  sa  part,  que  cela  les  aura  tranquilisée^^. 

Ce  réseau  épistolaire  huguenot,  que  Simon-Louis  continua  de  faire  fon- 
ctionner après  le  décès  de  son  père,  n’était  pas  le  sien  mais  celui  que  ses  parents 
avaient  mis  en  place.  La  lettre  que  Jean  Bouguet,  un  oncle  de  Simon-Louis  instal- 
lé au  Surinam,  écrivit  à Simon-Louis  en  1760  pour  lui  apprendre  le  décès  de  son 
épouse^"*,  est  la  poursuite  d’un  échange  épistolaire  mené,  auparavant,  par  Charles 
et  Jeanne-Philippine  Du  Ry,  comme  le  montre  une  lettre  de  la  jeune  femme  à son 
frère:  «J’ai  aussi  reçu  des  nouvelles  de  notre  tante  Bougues,  en  réponce  d’une 
lettre  que  Je  lui  écrivis  il  y a dix-huit  mois.  Elle  paroît  toujours  assez  contente  et 
se  porte  bien.  Elle  te  croit  de  retour  de  tes  voyages,  mais  je  la  désabuserai  au 
premier  jour»^^.  Simon-Louis  succéda  à son  père  dans  la  gestion  de  ce  réseau 
épistolaire.  La  carte  de  la  correspondance  familiale  recoupe  celle  des  régions 
françaises  d’origine,  avec  Pithiviers  et  Vitry-le-François,  et  des  refuges  où  les 
branches  de  la  famille  s’étaient  établies:  l’Angleterre,  l’Irlande,  Berlin,  les  Pro- 
vinces-Unies,  voire  le  Surinam.  Charles  Du  Ry  correspondait  ainsi  régulièrement 
avec  son  oncle  SamueP^,  installé  à Leyde,  et  il  s’entretenait  avec  lui  de  sujets  im- 
portants pour  le  bien  de  la  famille:  ils  tentèrent,  sans  succès,  de  faire  publier  dans 


Simon-Louis  Du  Ry  à Jeanne-Philippine  Du  Ry,  Paris,  9 juillet  1751.  MHK,  GS,  Marb. 
Dep.  11,413-3. 

Jean  Bouguet  à Simon-Louis  Du  Ry,  Rio  de  Berbin,  25  février  1760.  MHK,  GS,  Marb. 
Dep.  11,413-1. 

Jeanne-Philippine  Du  Ry  à Simon-Louis  Du  Ry,  Cassel,  21  octobre  1748.  MHK,  GS, 
Marb.  Dep.  11,413-3. 

Ces  lettres  sont  conservées  dans  le  recueil  Die  Familie  Du  Ry.  MHK,  GS,  Marb.  Dep. 

11,413-1. 


58 


A.  REGE-BSSV,  214,  2014,  pp.  41-78 


les  Provinces-Unies  un  traité  de  Paul  Du  Ry  sur  la  quadrature  du  cercle;  ils 
réglèrent  la  succession  de  Paul  Du  Ry;  ils  s’efforcèrent  de  trouver  un  bon  emploi 
à Camille  Du  Ry,  la  sœur  de  Charles;  ils  échangèrent  des  dessins;  Charles  de- 
manda à Samuel  d’approuver  son  mariage. . . Au  sein  du  réseau,  celui  qui  appre- 
nait une  information  nouvelle  en  faisait  part  par  courrier  à ses  destinataires  habi- 
tuels. La  pratique  de  la  correspondance,  y compris  avec  des  membres  de  la  famil- 
le très  éloignés,  témoigne  de  l’importance  des  liens  familiaux  et  de  la  vitalité  des 
réseaux  huguenots.  Ils  jouèrent  également  un  très  grand  rôle  dans  l’organisation 
des  périples  de  Simon-Louis  Du  Ry. 

2. 3.  Le  rôle  des  réseaux  huguenots  dans  les  voyages  de  Simon-Louis  Du  Ry 

Afin  de  se  former  à son  futur  métier  d’architecte,  Simon-Louis  Du  Ry  fit 
ses  études  à l’étranger^^.  De  1746  à 1748,  il  fut  l’élève  de  l’architecte  Cari 
Hârlemann,  à Stockholm.  De  1748  à 1752,  il  poursuivit  ses  études  auprès  de 
Jacques-François  Blondel,  à l’École  des  Arts,  à Paris.  11  parcourut  ensuite  les 
Provinces-Unies,  pendant  quelques  semaines.  De  1753  à 1756,  il  approfondit  ses 
connaissances  en  histoire  de  l’art  et  en  architecture  en  Italie.  Durant  ses  périples, 
Simon-Louis  Du  Ry  put  s’appuyer  sur  les  réseaux  huguenots^*.  En  tant  que 
membre  de  la  diaspora  du  Refuge,  le  jeune  architecte  bénéficiait  en  France  de  la 
puissance  des  banquiers  suisses  ou  d’origine  huguenote,  et  dans  chaque  pays  du 
Refuge  d’autant  de  points  d’appui  qu’il  y avait  d’Églises.  A Hambourg,  où  il  ne 
fit  pourtant  qu’une  courte  étape  sur  la  route  de  Stockholm,  Simon-Louis  rendit 
visite  à une  certaine  de  Rochemont,  apparentée  au  pasteur  casselois  Philippe 
de  Rochemont.  A Stockholm,  il  était  un  habitué  de  la  maison  et  de  la  table  du 
pasteur  Frédéric  Charles  d’Artis,  de  l’Église  française.  Le  conseil  des  Anciens  de 
cette  paroisse  mit  même  Simon-Louis  à contribution  lorsqu’il  fallut  trouver  un 
successeur  audit  pasteur^^. 

C’est  dans  les  Provinces-Unies  que  le  jeune  homme  jouissait  du  réseau  le 
plus  dense.  Avant  son  départ  pour  ce  pays,  il  reçut  une  lettre  de  son  père  lui  dres- 
sant la  liste  des  personnes,  aux  noms  à consonance  française,  auxquelles  il  pou- 
vait s’adresser  à chacune  de  ses  étapes; 


” Rege  2011. 
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Simon-Louis  Du  Ry  à Jeanne-Philippine  Du  Ry,  Stockholm,  14  mais  1748.  MHK,  GS, 
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faites  bien  nos  complimens  à Monsieur,  Madame  et  à Mesdemoiselles 
Courcelles  et  à touts  ceux  dont  ils  vous  procureront  la  connoissance  [...]. 

Elles  ont  des  connoissances  à Utrecht,  et  je  crois  que  c’est  auprès  de  cette 
ville  qu’il  y a une  grande  manufacture  de  briques.  Pour  à Leiden,  je  ne  sçay 
si  le  cousin  DuRy  de  Tergou  y est  venu  demeurer  dans  la  maison  qu’il  a 
sans  doute  hérité  de  son  frère  le  médecin.  Si  vous  le  voyez,  faites-luy 
bien  nos  complimens.  Mon  frère  Léopold,  qui  l’a  été  voir  à Tergou,  se 
loue  beaucoup  de  ses  politesses.  À propos  de  mon  dit  frère,  qui  est  lieute- 
nant dans  le  régiment  de  Bade  Dourlach,  que  vous  verrez  sans  doute,  fai- 
tes-luy nos  complimens.  [...]A  Amsterdam,  [...]  vous  verrez  aussi  Madame 
de  Labat,  et  luy  témoignerez  nos  regrets  pour  la  perte  de  feu  Monsieur  son 
époux  que  nous  avons  ignorée  jusqu’à  ce  que  vous  nous  l’ayez  mandée  de 
Paris.  Faites  aussi  nos  complimens  à MM.  Godefroy  et  L’arsegrie  et  à Me- 
sdames leurs  épouses,  comme  aussi  à Monsieur  Helene,  et  priez-le  de  vous 
dire  des  nouvelles  de  ma  sœur  Bouguet  et  de  son  mary,  y ayant  plus  de  2 
ans  que  je  n’en  ay  reçu.  Faites  aussi  nos  complimens  à Messieurs  Bal- 
saigne,  Macé  et  nos  autres  connoissances''®. 

Les  lettres  de  Hollande  montrent  que  ce  voyage,  effectué  à l’origine  pour 
des  raisons  professionnelles,  fut  en  fait  une  suite  ininterrompue  de  visites  à des 
connaissances  et  amis,  notamment  aux  personnes  que  les  Du  Ry  avaient  ren- 
contrées à l’occasion  de  leur  séjour  dans  ce  pays  en  1744.  Simon-Louis  et  sa  fa- 
mille profitèrent  de  la  proximité  géographique  du  jeune  architecte  avec  les  siens, 
en  Hollande  ou  en  France,  pour  raviver  les  liens  fragilisés  par  l’exil  et  la  dis- 
tance. 

Accomplir  ses  obligations  familiales  et  amicales  n’était  pas  un  acte  totale- 
ment désintéressé.  Simon-Louis  espérait  en  effet  recevoir  quelque  gratification 
sous  la  forme  d’étrennes,  d’espèces  sonnantes  et  trébuchantes  ou  de  part 
d’héritage,  comme  il  l’explique  à sa  sœur; 

je  t’avouerai  franchement  que  je  m’étois  fait  une  toutte  autre  idée  de 
M"”^  Cadet.  Je  croyois  sa  façon  de  penser  conforme  à celle  des  bonnes 
tantes  de  Vitry,  mais  je  vois  que  je  me  suis  furieusement  trompé.  Autant 
celles-cy  sont-elles  bonnes  et  généreuses,  autant  M™^  Cadet  e.st-elle  tenace. 
[...JElle  me  fait,  à la  vérité,  l’honneur  de  me  qualifier  du  nom  de  parent, 
j’avoue  que  je  m’en  sens  très  flatté,  mais  je  le  serois  encore  plus  s’il  étoit 


'‘°  Charles  Du  Ry  à Simon-Louis  Du  Ry,  Cassel,  20  juillet  1752.  MHK,  GS,  Marb.  Dep. 
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accompagné  de  quelque  douxaines  de  louis  par  an.  Que  sçait-on?  Peut-être 

que  cela  viendra  encore"". 

Le  réseau  fonctionnait  aussi  selon  le  principe  du  don  et  du  contre-don.  En 
cultivant  ses  relations,  Simon-Louis  espérait  recevoir  des  services,  et  par  exemple 
bénéficier  des  connaissances,  à Paris,  des  banquiers  suisses  ou  d’origine  protes- 
tante. Simon-Louis  était  proche  de  la  famille  de  Rougemont,  il  était  apparenté  à 
Théodore  Van  der  Hulst  de  La  Haye,  et  il  était  indirectement  en  relation  avec  les 
Cottin  et  les  Pérard.  Les  Cottin,  les  Pérard,  les  Van  der  Hulst,  les  Rougemont, 
François  Mussard,  Aimé  Pictet,  les  maisons  Tourton  & Baur,  Van  Notten,  Pels 
faisaient  partie  des  plus  grandes  banques  protestantes  en  France"^^.  Jean-Jacques 
de  Rougemont,  banquier  parisien  originaire  de  Neuchâtel  en  Suisse,  comptait 
parmi  ses  clients  Suzanne  et  Louise  Cadet"^^,  les  grand-tantes  de  Simon-Louis. 
Aimé  Pictet  était  le  fils  de  Benedict  Pictet-Burlamachi,  l’un  des  pasteurs  les  plus 
influents  de  Genève.  L’épouse  de  Théodore  Van  der  Hulst  n’était  autre  que  Marie 
Cadet,  une  cousine  de  la  grand-mère  paternelle  de  Simon-Louis.  Les  Cottin, 
drapiers  et  financiers  originaires  de  Saint-Quentin,  installés  à Paris,  étaient  appa- 
rentés aux  Cadet  et  en  commerce  avec  eux,  en  particulier  avec  Louis  Cadet  de 
Launay.  François  Mussard,  qui  était  également  Suisse,  s’établit  comme  joaillier 
et  financier  à Paris.  Jeanne-Philippine  encouragea  son  frère  à cultiver  l’amitié  de 
Mussard:  «tu  consulteras  M.  Mussard,  à qui  S.A.S.  t’a  adressé.  Il  est  heureux 
que  ce  M.  connoisse  la  famille,  il  y a lieu  de  croire  que  cela  ne  diminuera  pas  la 
bonne  volonté  qu’il  témoigne  à te  rendre  service»'^.  La  rencontre  de  Simon-Louis 
avec  François  Mussard,  l’un  des  «nœuds»  de  cette  toile  huguenote,  montre  que  le 
jeune  homme  et  sa  famille  se  trouvaient  au  cœur  d’un  réseau  européen  dans  le- 
quel s’entrelaçaient  et  se  superposaient  liens  familiaux,  matrimoniaux,  profes- 
sionnels, financiers,  et  religieux: 


Simon-Louis  Du  Ry  à Jeanne-Philippine  Du  Ry,  Paris,  15  octobre  1749.  MHK,  GS, 
Marb.  Dep.  Il,  413-3. 

Lüthy  1959-1961. 

Dans  une  lettre  qu’elle  écrit  à son  filleul  Simon-Louis  Du  Ry  le  janvier  1763,  Su- 
sanne  Cadet  annonce  qu’elle  lui  destine  une  lettre  de  change  qui  sera  tirée  par  «M.  de  Rouge- 
mont, banquier  à Paris».  Ce  document  figure  dans  le  recueil  Die  Familie  Du  Ry  (MHK,  GS, 
Marb.  Dep.  Il,  413-1). 

^ Jeanne-Philippine  Du  Ry  Simon-Louis  Du  Ry,  Cassel,  16  septembre  1748.  MHK,  GS, 
Marb.  Dep.  11,413-3. 
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j’allai  hier  à Passi  pour  remettre  la  lettre  du  prince  à M.  Mussard.  J’en 
ai  été  très  bien  reçu.  11  m’a  dit  qu’il  vouloit  me  faire  faire  connoissance  a- 
vec  3 ou  4 de  ses  amis,  et  en  particulier  avec  ce  fameux  peintre  M.  Van 
Loo.  Lui  ayant  parlé  par  hazard  des  Mlles  Cadet,  il  me  dit  qu’il  avoit  con- 
nu très  particulièrement  le  bon  oncle,  de  même  que  Mme  Van  der  Hulst''^. 

Entretenir  ce  réseau  amical  et  religieux  permit  à Simon-Louis  de  s’insérer 
rapidement  dans  les  villes  qu’il  visitait  et  d’échapper  ainsi  à la  solitude.  Mais  ses 
relations  lui  furent  également  des  plus  utiles  pour  organiser  ses  périples  sur  le 
plan  matériel.  Les  banquiers  l’aidèrent  ainsi  à gérer  sa  bourse  dans  de  bonnes 
conditions;  ils  Jouèrent  également  un  grand  rôle  dans  la  transmission  du  courrier. 
L’appartenance  de  Simon-Louis  Du  Ry  au  Refuge  huguenot  joua  un  rôle  essen- 
tiel dans  l’organisation  et  dans  le  déroulement  de  ses  voyages  d’étude.  Le  choix 
des  Provinces-Unies,  comme  destination,  ne  s’explique  pas  uniquement  par  des 
raisons  professionnelles.  L’identité  réfugiée  était  donc  encore  forte,  même  à la 
troisième  génération. 


3.  Intégration  politique  et  intégration  culturelle 

3.1.  Des  sujets  du  landgrave  de  Hesse-Cassel 

Dès  son  arrivée  à Cassel,  Paul  Du  Ry  entra  au  service  du  landgrave.  La 
première  maison  qui  sortit  de  terre  dans  le  quartier  de  V Oberneustadt  fut  la  sien- 
ne, située  à l’extrémité  de  la  Frankfurterstrasse.  Le  landgrave  lui-même  en  avait 
posé  la  première  pierre  le  17  mai  1688.  Cet  attachement  à la  personne  du  monar- 
que régnant  sur  la  terre  d’accueil  ne  s’est  pas  démentie  jusqu’à  l’extinction  du 
nom  Du  Ry,  à la  mort  de  Jean-Charles-Etienne  Du  Ry  en  1811.  Bien  que  cadet 
de  la  famille,  celui-ci  était  également  entré  au  service  du  landgrave,  en  tant 
qu’inspecteur  de  la  culture  des  vers  à soie  et  des  plantations.  Sur  le  plan  profes- 
sionnel, les  hommes  de  cette  famille  semblent  n’avoir  jamais  cherché  un  autre 
employeur  que  leur  prince.  En  1746,  afin  de  pourvoir  aux  besoins  financiers  des 
siens,  Charles  Du  Ry  demanda  à Frédéric  landgrave  de  Hesse-Cassel  et  roi  de 
Suède,  une  place  dans  l’administration  des  bâtiments  pour  son  fils,  Simon-Louis: 


Simon-Louis  Du  Ry  à Jeanne-Philippine  Du  Ry,  Paris,  5 septembre  1748.  MHK,  GS, 
Marb.  Dep.  II,  413-3. 
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Charles  Du  Ry  prend  la  liberté  de  représenter  à Votre  Majesté  avec  tout 
le  respect  dont  il  est  capable  que,  se  voyant  dans  l’impossibilité  de  subsister 
avec  sa  famille  des  gages  qu’il  a plu  à Votre  Majesté  de  lui  accorder,  il  se 
trouve  obligé  malgré  luy  d’importuner  Votre  Majesté  pour  la  supplier  très 
humblement  [...]  de  faire  la  grâce  à son  fds  aîné  S.  L.  Du  Ry  qu’il  soit  em- 
ployé aux  bâtiments,  et  luy  accorder  quelques  gages  pour  luy  aider  à se  per- 
fectionner de  plus  en  plus.  C’est  la  grâce  que  le  suppliant  espère  de  Votre 
Majesté,  et  il  ne  cessera  de  prier  Dieu  pour  la  santé  et  prospérité  de  Votre 
Majesté^^ 

En  1752,  Charles  Du  Ry  tenta  de  placer  son  cadet  Jean-Charles  Etienne, 
comme  Jeanne-Philippine  l’explique  à Simon-Louis,  alors  en  voyage  à Paris:  «Il 
[Pierre  Le  Clerc]  a loué  un  appartement  chez  M"’^  de  la  Garde  vis-à-vis 
l’esplanade,  et  on  lui  a donné  le  jeune  Castrop  pour  interprète.  Lorsqu’on  propo- 
sa à Monseigneur  le  landgrave  de  lui  donner  Cari  pour  élève,  il  répondit  qu’il 
l’employeroit  à autre  chose;  nous  n’avons  pas  insisté»'*^.  Pour  les  Du  Ry,  le  lan- 
dgrave apparaissait  donc  comme  la  source  de  la  sécurité  professionnelle,  et,  par 
conséquent,  de  leur  place  dans  la  société  casseloise.  En  cas  de  difficultés,  la  fa- 
mille se  tournait  vers  le  landgrave.  Ce  fut  le  cas  de  Marie  Varnier,  la  veuve  de 
Paul  Du  Ry: 

La  veuve  Du  Ry  représente  dans  une  profonde  humilité  a Votre  Altesse 
Sérénissime  qu’ayant  fait  jusqu’à  présent  tout  ce  qui  lui  a été  possible  pour 
ne  se  pas  rendre  importune  elle  se  voit  obligée  de  se  venir  jetter  à Ses  pieds 
pour  implorer  son  secours,  et  Lui  demander  une  petite  assistance  pour  le 
soulagement  de  sa  pauvre  famille.  Un  peu  de  grain  et  de  bois  est  la  grâce 
Mon  Seigneur  qu’elle  prend  la  hardiesse  de  demander  à Votre  Altesse  Sé- 
rénissime la  suppliant  d’être  persuadé  des  vœux  ardens  qu’elle  ne  cessera 
de  faire  pour  le  bonheur  et  la  gloire  de  Sa  Sérénissime  Maison'**. 

L’attachement  au  monarque  était  également  politique:  l’article  2 des  Con- 
cessions et  privilèges  de  décembre  1685  stipule  ainsique  les  réfugiés  ne  sont  au- 
torisés à s’établir  et  à bénéficier  des  privilèges  promis  qu’après  avoir  juré  fidélité 
au  landgrave: 


MHS,  cote  Best.  5,  Nr.ll380. 

Jeanne-Philippine  Du  Ry  à Simon-Louis  Du  Ry,  Cassel,  22  juin  1752.  MHK,  GS, 
Marb.  Dep.  11,413-3. 

Requête  de  Marie  Vamier,  28  mai  1723.  MHK,  GS,  Marb.  Dep.  II,  413-1. 
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Ceux  qui  viendront  s’establir  dans  les  Estats  de  S. A. S.,  après  le  serment 
de  fidélité,  seront  libres  de  choisir  pour  leurs  négoces  les  villes  et  lieux  les 
plus  commodes  pour  leurs  trafiques.  On  leur  donnera  des  places  pour  bâtir 
et  leur  permettra  de  prendre  des  bois  dans  les  forests  et  des  pierres  et  du  sa- 
ble aux  lieux  qui  seront  les  plus  commodes'''^. 

En  promettant  fidélité  et  obéissance  à leur  nouveau  maître  en  échange  de  sa 
protection,  les  huguenots  rompaient  leurs  liens  avec  le  roi  de  France.  Le  privilège 
créait  ainsi  une  alliance  personnelle  et  directe  entre  celui  qui  l’accordait  (le  prin- 
ce) et  celui  qui  en  bénéficiait  (le  réfugié).  Il  créait  également  une  relation  de  dé- 
pendance à l’égard  du  prince.  Les  successeurs  du  landgrave  Charles  continuèrent 
d’exercer  une  autorité  bienveillante  sur  leurs  sujets  français  tout  en  tentant,  en 
même  temps,  de  restreindre  leurs  libertés.  À chaque  succession  sur  le  trône,  les 
descendants  de  huguenots  demandaient  au  nouveau  landgrave  de  réaffirmer  leurs 
privilèges.  Ceux-ci  furent  ainsi  confirmés  en  1731,  en  1765  et  en  1786.  Toute- 
fois, alors  que  Frédéric  était  mort  en  1751,  les  privilèges  ne  furent  renouvelés 
qu’en  1765.  Les  Français  présentèrent  plusieurs  requêtes  à Guillaume  VIII,  suc- 
cesseur de  Frédéric  I".  Les  longues  négociations  qu’ils  menèrent  avec  son  gou- 
vernement sur  leur  statut  n’aboutirent  qu’après  le  décès  de  Guillaume  VIII.  Ils 
durent  accepter  de  voir  la  durée  de  leur  exemption  fiscale  réduite  de  douze  à dix 
ans  par  le  texte  de  1765  conclu  avec  le  nouveau  landgrave,  Frédéric  IL  Malgré 
ces  difficultés,  ils  bénéficièrent  pendant  plus  de  cent  ans  de  la  protection  particu- 
lière du  monarque,  conformément  au  paragraphe  final  des  Concessions  et  pri- 
vilèges de  décembre  1685:  «finalement  Son  Altesse  Sérénissime  les  maintiendra 
tous  dans  les  susdits  privilèges,  les  en  fera  jouir  en  paix  et  en  tranquilité,  les 
prendra  sous  sa  protection  spéciale  et  ne  permettra  pas  qu’il  leur  soit  fait  aucun 
tort  mais  plustot  leur  accordera  toute  sorte  d’assistance  et  de  faveur»^'*.  Cette 
relation  quasi  filiale  entre  le  monarque  et  les  réfugiés  était  proche  de  la  doctrine 
politique  du  calvinisme  qui  considère  que  le  pouvoir  civil  vient  de  Dieu  et  est 
donc  plus  ou  moins  sacré.  Comme  l’écrit  Janine  Garrisson, 

aller  directement  au  roi,  c’est  aller  au  seul  interlocuteur  apte  à envisa- 
ger la  négociation;  c’est  aussi,  par  le  jeu  des  demandes  et  des  réponses, 
prouver  son  existence  et  légitimer  sa  présence;  c’est  enfin,  dans  le  droit  fil 


MHS,  cote  Best.  5:  9691,  9-10. 
MHS,  cote  Best.  5:  9691,  9-10. 
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de  la  théologie  et  de  l’éthique  calvinistes,  ne  pas  s’embarrasser 

d’intermédiaires  entre  le  souverain,  voulu  par  Dieu,  et  le  fidèle/sujet»^’. 

Les  communautés  françaises  de  Hesse-Cassel  étaient  donc  placées  sous  la 
protection  directe  du  landgrave.  L’église  de  V Oberneustadt  est  ainsi  dédiée  à S* 
Charles;  la  première  pierre  en  fut  posée  le  3 août  1698,  jour  anniversaire  du 
prince;  le  monogramme  CLZH  {Cari  Landgraf  zu  Hessen)  orne  ses  murs,  et  sa 
dédicace  exprime  bien  la  relation  particulière  entre  le  monarque  et  les  réfugiés; 
«Je  suis  la  pierre  angulaire  de  cette  maison  consacrée  à Dieu  par  le  sérénissime 
prince  Charles  par  la  grâce  de  Dieu  landgrave  de  Hesse  et  posée  de  sa  main.  Que 
nulle  main  me  profane,  ni  me  touche,  ni  me  remue,  je  suis  sous  la  protection  de 
Jésus  Christ  la  pierre  étemelle.  L’an  de  respiration  du  salut  1698».  Pour  les  Du 
Ry,  le  landgrave  était  leur  seigneur  et  maître.  L’expression  «notre  maître»  désig- 
ne à plusieurs  reprises  le  prince  dans  la  correspondance  familiale.  Le  monarque 
était  le  garant  du  statut  religieux  et  culturel  particulier  des  huguenots:  au  main- 
tien des  privilèges  répondait  une  soumission  politique  totale  à la  maison  de  Hes- 
se-Cassel, soumission  qui  ne  se  démentit  pas  lors  des  deux  occupations  de  Cassel 
par  l’armée  française,  lors  de  la  Guerre  de  Sept  ans  et  durant  la  période  du 
royaume  de  Westphalie.  Alors  que  Jérôme  Bonaparte  régnait  sur  Cassel,  Jean- 
Charles-Etienne  exprima  sa  gratitude  envers  le  landgraviat  et  ses  princes  alors  en 
exil  dans  son  testament:  «Corne  tout  bon  chrétien  doit  commencer  son  œuvre  par 
l’invocation  du  saint  nom  de  Dieu,  j’adore  dans  le  fond  de  mon  cœur  ce  grand 
Dieu  & Père,  le  remerciant  de  m’avoir  fait  naitre  dans  son  église,  nourri  de  sa  pa- 
role & vivre  dans  un  Pais  ou  je  puis  exercer  ma  religion  en  toute  liberté»^^. 
L’intégration  politique,  par  le  biais  du  service  du  prince,  fut  donc  immédiate.  À 
l’inverse,  l’intégration  culturelle  fut  le  résultat  d’un  long  processus. 

3.2.  De  l’intégration  à l’assimilation 

Selon  Etienne  François^^,  deux  étapes  peuvent  être  distinguées  dans 
l’intégration  culturelle  des  réfugiés  huguenots  en  Allemagne:  l’intégration,  et 
l’assimilation.  Il  souligne  de  cette  manière  l’aspect  progressif  de  leur  intégration 
culturelle.  L’exemple  de  la  famille  Du  Ry  le  confirme,  puisque  ce  processus  s’est 
déroulé  sur  plusieurs  générations.  La  première  et  la  deuxième  génération  des  Du 


Garrisson  1985,  p.  118. 

Testament  de  Jean-Charles-Etienne  Du  Ry,  Cassel,  23  février  1804.  MHK,  GS,  Marb. 
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Ry  à Cassel  sont  marquées  par  leur  appartenance  au  Refuge,  et  par  leur  identité 
culturelle  française,  voire  réfugiée.  Fidèles  en  cela  à la  littérature  réfugiée  qui,  à 
l’exemple  de  Jean  Barbin  dans  ses  Devoirs  des  fideles  réfugiez^'^,  ou  de  Pierre 
Jurieu  dans  sa  controverse  avec  Pierre  Bayle^^,  enjoignait  à ses  coreligionnaires 
de  s’identifier  aux  intérêts  du  pays  d’accueil  et  de  combattre  dans  les  armées,  les 
oncles  paternels  de  Simon-Louis,  pourtant  nés  à Cassel,  entrèrent  au  service  des 
armées  protestantes  dans  les  Provinces-Unies  et  en  Angleterre^^.  Ainsi,  Léopold 
Du  Ry  s’engagea  dans  l’armée  des  Provinces-Unies  en  1732.  Ayant  commencé  sa 
carrière  dans  le  Regiment  Nationalen  de  Thouars  13  (Schwartzenberg) , alors  en 
garnison  à Bergen  op  Zoom,  il  était  en  1750  lieutenant  dans  le  Regiment  Natio- 
nalen de  Thouars  13  (Baden-Durlach),  en  garnison  à Arnhem  en  Gueldre,  com- 
me l’explique  Jeanne-Philippine  à son  frère:  «Lorsque  tu  seras  en  Hollande,  je  ne 
doute  pas  qu’outre  les  ancienes  connoissances  tu  ne  cherche  à voir  notre  oncle 
Léopold  qui  est  lieutenant  au  régiment  de  Baade  Dourlach.  Tu  apprendras  faci- 
lement dans  quel  endroit  il  est  en  garnison»^^.  L’entrée  au  service  des  chefs  mili- 
taires protestants  est  un  phénomène  que  l’on  retrouve  également  chez  les  oncles 
maternels  de  Simon-Louis  Du  Ry,  à la  différence  près  qu’ils  étaient  nés  en  Fran- 
ce: deux  de  ces  oncles  s’engagèrent  à l’étranger,  Jérôme  en  Irlande,  et  Etienne  en 
Angleterre.  L’engagement  militaire  au  service  des  Provinces-Unies  témoigne  de 
l’attachement  des  Du  Ry  à la  république,  en  tant  que  défenseur  de  la  foi  réformée 
en  Europe.  En  1711,  Paul  Du  Ry,  rédigea  un  «Mémoire  sur  une  Descouverte 
très  utile  à la  navigation»^^,  qu’il  adressa  «À  leurs  Hautes  Puissances  Messeig- 
neurs  les  Estas  Généraux  des  Provinces  Unies»,  et  qu’il  tenta,  sans  succès,  de 
faire  publier  grâce  à son  frère  Samuel,  réfugié  à Leyde.  Ce  mémoire  montre  le 
rôle  majeur  joué,  pour  les  Du  Ry,  par  les  Provinces-Unies: 

il  y a 46  ans  que  j’ay  eu  la  première  fois  l’honneur  de  servir  Leurs 
Hautes  Puissances,  et  en  1674  j’eu  encore  l’honneur  d’y  obtenir  une  place 
de  capitaine  ingénieur,  mais  je  fut  empesché  de  l’exercer  à cause  des  in- 
quiétudes que  l’on  faisoit  pour  cela  à mon  Père  et  il  fallu  m’en  retourner  à 
Paris  y exercer  l’Architecture  et  l’Ingénieurerie.  Dieu  bénisse  leurs  Hautes 
Puissances,  leur  Gouvernement,  et  leur  État  et  y maintienne  la  Religion 


Barbin  1688. 
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réformée  jusques  à la  consommation  des  siècles.  Ce  sont  les  souhaits  de  ce- 

luy  qui  est  avec  un  très  profond  respect  et  de  tous  ses  vœux,  de  leurs  Hautes 

Puissances  le  très  humble  et  très  obéissant  serviteur  P DURY. 

Quant  à Camille  Du  Ry,  la  tante  paternelle  de  Simon-Louis,  elle  quitta  Cas- 
sel  pour  le  Surinam,  alors  colonie  hollandaise.  Ce  n’est  qu’à  partir  de  la  généra- 
tion de  Simon-Louis,  c’est-à-dire  à partir  de  la  troisième  génération,  que 
cessèrent  chez  les  Du  Ry,  l’émigration  du  Refuge  vers  un  autre  Refuge,  et 
l’enrôlement  dans  les  armées  protestantes:  la  famille  se  fixa  à Cassel. 

Cette  évolution  à la  troisième  génération,  se  retrouve  dans  l’identité  reli- 
gieuse de  la  famille.  Le  catalogue^^  de  la  vente  aux  enchères  de  la  bibliothèque 
des  Du  Ry  révèle  un  infléchissement  dans  le  choix  des  ouvrages  religieux,  après 
le  décès  du  père  de  Simon-Louis  Du  Ry  en  1757.  Parmi  les  140  titres  en  théolo- 
gie, 121  furent  publiés  avant  1757.  Parmi  eux,  les  ouvrages  en  français  représen- 
tent une  majorité  écrasante  de  90%.  Nombreux  sont  les  ouvrages  anciens,  publiés 
en  France  avant  la  Révocation,  comme  les  grands  classiques  réformés  de  Charles 
Drelincourt,  {Les  consolations  de  l 'âme  fidèle  contre  les  frayeurs  de  la  mort, 
publié  à Charenton  en  1672),  ou  de  Pierre  Du  Moulin  {Le  Bouclier  de  la  foy, 
publié  en  1624).  La  littérature  réfugiée  est  également  très  bien  représentée.  Les 
Du  Ry  possédaient  en  effet  les  œuvres  de  nombreux  pasteurs  du  Refuge,  telles 
que  celles  de  Jacques  Saurin,  pasteur  à La  Haye  {L’état  du  christianisme  en 
France,  publié  à La  Haye  en  1725),  celles  de  David-Renaud  Boullier,  pasteur  à 
Amsterdam  puis  à Londres  {Sermon  sur  le  zèle,  prononcé  en  1 735  à l ’occasion 
du  jubilé  de  la  révocation,  publié  à Amsterdam  en  1736),  ou  encore  celles  de 
Jacques  Lenfant,  pasteur  à Berlin  {Sermons  sur  divers  textes,  publié  à Amster- 
dam en  1728).  La  présence  au  catalogue  des  sermons  au  Désert  de  Claude 
Brousson  {La  manne  mystique  du  désert  ou  sermons  prononcés  en  France  dans 
le  désert  1689-1693,  publiés  à Amsterdam  en  1695)  est  significative  du  maintien 
des  liens,  culturels  et  religieux,  avec  les  frères  réformés  restés  en  France.  Les 
grands  textes,  notamment  historiques,  des  auteurs  du  Refuge  sont  aussi  présents 
dans  cette  bibliothèque,  qui  comprend  par  exemple  les  Annales  des  Provinces 
Unies,  de  Jacques  Basnage  (La  Haye,  1719),  le  Dictionnaire  historique  et  criti- 
que de  Pierre  Bayle,  ou  encore  V Histoire  critique  des  dogmes  et  des  cultes  de 
l’Église,  de  Pierre  Jurieu  (Amsterdam,  1704).  Après  1757,  la  langue  française  ne 
domine  plus  aussi  nettement:  les  livres  en  allemand  représentent  la  moitié  des  li- 
vres religieux  acquis.  Ces  livres  de  dévotion  ne  proviennent  désormais  plus  ex- 
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clusivement  du  Refuge.  Par  exemple,  Simon-Louis  Du  Ry  possédait  un  exem- 
plaire des  Wahrheiten  imd  Gebote  der  christilichen  Lehre,  publiés  par  le  pasteur 
allemand  réformé  Justus  Chritoph  Krafft  à Leipzig  & Francfort  en  1783.  Il 
s’ouvrit  même  aux  théologiens  luthériens,  probablement  parce  que  son  épouse 
était  de  confession  luthérienne,  avec  un  exemplaire  du  Beweiss  der  Wahrheit  der 
christlichen  Religion  de  Gottfried  Less  (Gottingen  & Brême,  1768). 

L’exemple  de  la  bibliothèque  montre  que  la  langue  française  était,  pour  ces 
premières  générations,  la  langue  principale,  voire  la  seule.  Dans  le  fonds 
d’archives  privées^*’  des  Du  Ry,  les  seuls  documents  en  allemand  datant  de  cette 
époque  sont  des  copies  d’actes  officiels,  par  exemple  des  eopies  de  requêtes  ad- 
ressées par  les  Du  Ry  au  landgrave.  Tous  les  papiers  de  famille,  par  exemple  les 
contrats  de  mariage  et  les  testaments,  sont  rédigés  en  français.  C’est  ainsi  le  cas 
du  contrat  de  mariage  entre  Paul  Du  Ry  et  Marie  Cadet,  en  1690;  du  contrat  de 
mariage  entre  Charles  Du  Ry  et  Anne  Girard,  en  1718;  du  règlement  de  la  suc- 
cession de  Charles  Du  Ry  entre  son  épouse  et  ses  enfants,  en  1757.  En  revanche, 
le  règlement  de  la  succession  d’Anne  Girard  ainsi  que  son  inventaire  après  décès, 
en  1766,  sont  bilingues.  Quant  au  testament  de  Simon-Louis  Du  Ry,  datant  de 
1766,  il  fut  rédigé  en  allemand,  de  même  que  les  chants  de  son  mariage.  Le  cata- 
logue de  la  vente  aux  enchères  de  la  bibliothèque  familiale  confirme  le  passage 
progressif  du  français  au  bilinguisme,  puis  à la  domination  de  l’allemand,  en 
l’espace  d’une  centaine  d’années.  La  période  de  pratique  du  bilinguisme  corre- 
spond à la  troisième  génération,  celle  de  Simon-Louis  et  de  ses  frère  et  sœur.  Des 
deux  langues,  c’est  le  français  qu’ils  employaient  principalement,  dans  la  corre- 
spondance comme  dans  la  vie  quotidienne.  L’allemand  apparaît  tout  de  même 
dans  les  lettres  au  détour  d’une  phrase,  le  scribe  passant  alors  à la  Kurrent- 
schrift.  Simon-Louis,  comme  son  frère  et  sa  sœur,  maîtrisait  l’allemand  aussi 
bien  à l’oral  qu’à  l’écrit,  et  l’allemand  était  parlé  au  sein  de  la  famille.  Le  passa- 
ge d’une  langue  à l’autre  se  faisait  naturellement,  sans  rupture  de  thème  ou  de 
rythme,  souvent  pour  exprimer  des  proverbes  ou  des  souvenirs  liées  à l’enfance 
ou  à la  vie  familiale,  comme  le  montre  ce  passage:  «je  te  prie  de  remercier  mon 
cousin  de  la  peine  qu’il  s’est  bien  voulu  donner;  je  sçais  qu’il  te  répondra  Ich  bat- 
te so  nichts  dar  for  genommen,  mais  qu’importe  tu  luy  diras  que  s’il  y a quelque 
chose  icy  pour  son  service  qu’il  n’a  qu’à  parler»^'.  La  famille  utilisait  également 
de  nombreux  diminutifs  ou  surnoms  allemands;  Jean-Charles-Etienne  était  par 
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exemple  toujours  surnommé  Carl.  L’abandon  du  français  au  profit  de  l’allemand 
correspond  à la  fin  de  l’endogamie  pratiquée  par  la  famille  pendant  les  deux  pre- 
mières générations.  Alors  que  Paul  Du  Ry  et  son  fils  Charles  avaient  épousé  des 
réfugiées,  son  petit-fils  Simon-Louis  réalisa  le  premier  mariage  mixte  de  sa  fa- 
mille. En  1766,  il  épousa  Marie  Charlotte  Kopp,  Allemande,  luthérienne  et  non 
francophone.  Dès  lors,  l’allemand  devint  la  langue  familiale,  celle  que  Simon- 
Louis  utilisait  le  plus  souvent  pour  communiquer  avec  ses  enfants,  alors  qu’il 
parlait  et  écrivait  au  reste  de  sa  famille  en  français.  Les  lettres^'  écrites  par  Char- 
les Louis  Du  Ry  à son  père  Simon-Louis  ainsi  qu’à  ses  sœurs  durant  son  séjour 
d’études  en  Italie  de  1795  à 1797  sont  ainsi  toutes  écrites  en  allemand.  Même  s’il 
pratiquait  encore  le  français,  comme  le  prouve  une  lettre  de  1791  à son  oncle  et  à 
sa  tante,  le  piètre  niveau  de  son  orthographe  et  de  sa  grammaire  ainsi  que  ses 
germanismes,  laissent  à penser  que  l’allemand  était  sa  langue  naturelle.  Charles 
Louis  écrit  par  exemple: 

Jai  acheté  quelques  livres  dans  une  enchère;  la  plupart  allemands  car  on 
ne  trouve  presque  point  de  livres  français  et  si  on  la  bonheur  den  trouver, 
ce  sont  presque  touts  des  Scharteken.  Que  font  donc  nos  petits  Chats,  je  lai 
oublié  de  le  demander  a mes  Sœurs  je  pense  quils  seront  bien  grandi, 
comme  ils  donneroient  apresent  d’es  soufflents  a ma  Diane^^. 

Les  écrits^’^  de  Charles  Louis  Du  Ry,  notamment  les  petits  journaux  de 
voyage  qu’il  rédigea  durant  ses  excursions  dans  les  environs  de  Cassel,  à 
Schmalkalden,  à Marbourg  et  à Hersfeld,  sont  tous  en  langue  allemande.  Les 
pratiques  culturelles  de  Charles  Louis  Du  Ry  étaient  celles  des  jeunes  gens  du 
Goethezeif.  il  fit  ses  études  à l’Université  de  Marbourg,  puis  à l’Université  de 
Gottingen,  période  pendant  laquelle  il  tint  un  Stammbuch^^,  un  livre  d’amitié, 
pour  collecter  les  témoignages  d’affection  de  ses  camarades,  selon  une  mode 


“ Voir  le  recueil  Karl  Du  Ry  1771-1797.  MHK,  GS,  Marb.  Dep.  II,  413-7. 

Charles  Louis  Du  Ry  à Jeanne-Philippine  et  Pierre  Le  Clerc,  Marbourg,  17  juillet  1791. 
MHK,  GS,  Marb.  Dep.  II,  413-7. 

^ Tagebuch  einer  Reise  von  Casse!  nach  Schmakalden  iind  von  da  wieder  über  Spangen- 
berg  ziirück  von  Cari  L.  DuRy  1789  damais  16  Jahr  ait;  Tage-Buch  einer  Reise  von  Cassel  nach 
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Cassel  nach  Hersfeld  in  dem  Jahre  1787.  MHK,  GS,  Marb.  Dep.  II,  413-7. 
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alors  très  en  vogue  parmi  les  étudiants  allemands^^.  À la  quatrième  génération, 
l’assimilation  culturelle  des  Du  Ry  était  donc  complète. 

3.3.  Mémoire  de  l’exi!  et  fierté  des  origines 

Toutefois,  assimilation  ne  signifie  pas  oubli  des  racines.  Si  la  pratique  de  la 
langue  française,  au  sein  de  la  famille,  recula  au  cours  du  XVlll®  siècle,  la  mé- 
moire de  l’exil  et  du  martyre  huguenot  demeura,  elle,  bien  vivace.  Les  Du  Ry 
l’entretinrent  notamment  en  s’investissant  dans  le  conseil  des  Anciens  de  l’Église 
française  de  VOberneustadt.  Simon-Louis  Du  Ry  et  son  frère  Jean-Charles- 
Etienne  en  firent  partie.  Suite  à sa  réception  en  audience  par  le  pape  Pie  VI,  en 
compagnie  du  landgrave  Frédéric  11  de  Hesse-Cassel  en  janvier  1777,  Simon- 
Louis  écrivit  à son  frère: 

Pie  VI  est  bel  homme  et  fort  poli.  11  nous  fit  un  signe  de  tête  lorsque 
nous  luy  fimes  notre  révérence  d’adieu.  L’on  nous  présenta  des  ra- 
fraîchissemens  dans  son  antichambre,  ou  plutôt  dans  l’appartement  du  car- 
dinal Palavicini  après  l’audience.  En  prenant  une  glace,  je  manquai 
d’éclater  de  rire  lorsque  je  pensai  que  j’étois  peut-être  le  premier  ancien  de 
l’Église  françoise  de  la  Ville  Neuve  de  Cassel  à qui  il  arrivoit  d’être  régalé 
au  Vatican  à la  suite  d’une  audience  du  Pape^’. 

Le  langage  familier  utilisé  par  Du  Ry,  avec  des  termes  tels  que  «régalé», 
souligne  le  caractère  ironique  de  la  scène  vécue  par  l’architecte,  qui  met  ici 
l’accent  sur  son  état  de  descendant  de  réfugié.  Cette  fierté  des  origines  ressort 
également  du  testament  de  Jean-Charles-Etienne  Du  Ry,  en  1804:  «A  l’égard  du 
Bien  dont  il  a plu  à la  Providence  de  me  gratifier,  je  donne  & lègue  aux  pauvres 
de  l’église  des  français  réfugiés  dans  ce  pais  après  la  révocation  de  l’édit  de 
Nantes  & dont  j’ai  l’honneur  d’être  un  descendant:  la  somme  de  400  Reichstha- 
ler»^*.  Jean-Charles-Etienne  ajoute  ensuite: 

si  les  enfans  de  mes  deux  nièces  par  un  malheur  extraordinaire  mais 
possible  venoient  à mourir  tous  avant  leurs  Pères  & Mères,  je  veux 
qu’après  la  mort  de  ceux-ci,  le  bien  que  je  délaisse  soit  réunis  aux  pauvres 


Sur  les  livres  d’amitié,  voir  Loesch  2003. 

Simon-Louis  Du  Ry  à Jean-Charles-Etienne  Du  Ry,  Rome,  25  janvier  1777.  MHK,  GS, 
Marb.  Dep.  Il,  413-4. 

**  Testament  de  Jean-Charles-Etienne  Du  Ry,  Cassel,  23  février  1804.  MHK,  GS,  Marb. 
Dep.  11,  413-1. 
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de  l’Eglise  des  Français,  réfugiés  dans  ce  Païs  après  la  Révocation  de  l’Edit 
de  Nantes.  Il  en  sera  de  même  si  les  enfants  de  mes  nièces  après  avoir 
survécu  à leurs  Pères  & Mères  venoient  à mourir  avant  que  d’être  en  âge  de 
majorité. 

Ce  testament  révèle  qu’une  partie  des  biens  possédés  par  Jean-Charles- 
Etienne  Du  Ry,  dernier  survivant  de  la  fratrie,  était  composée  des  rentes  sur  la 
Banque  d’Angleterre,  elles-mêmes  héritées  de  Louis  Cadet  de  Launay,  son  grand- 
oncle  d’Amsterdam.  De  plus,  Jean-Charles-Etienne  précise  que,  depuis  le  décès 
de  Cadet  de  Launay,  les  Du  Ry  utilisent  son  cachet;  «celui  dont  nous  nous  ser- 
vont  ordinairement  & avec  lequel  cette  disposition  est  scellée  est  de  la  famille 
Cadet  de  Launay.  Monsieur  Cadet  oncle  maternel  de  mon  Père  ayant  institué  ce 
dernier  son  héritier  universel  depuis  lors  mon  Père  & ses  enfans  se  sont  servi  du 
cachet  des  Cadet».  Chez  les  Du  Ry,  cette  fierté  des  origines  réfugiées  se  double 
de  la  fierté  d’être  apparentés  avec  les  grandes  familles  d’architectes  huguenots  du 
XVI f siècle,  telles  que  les  Brosse  et  les  Androuet  du  Cerceau.  Alors  que  Simon- 
Louis  faisait  ses  études  à Paris,  Jean-Philippine  lui  rappela  sa  parenté  avec  Sa- 
lomon de  Brosse,  l’architecte  du  Palais  du  Luxembourg:  «Si  cela  peut  t’être  de 
quelque  utilité,  je  t’avertis  en  passant  que  tu  descent  du  grand  Brosse,  dont  le 
nom  n’est  pas  encore  oublié.  Mais  je  te  fais  sans  doute  tort  de  t’en  avertir,  tu  sais 
peut-être  notre  généalogie  mieux  que  moi,  toujours  tu  connoitras  ma  bonne  vo- 
lonté»^^. 

Le  voyage  en  France  de  Simon-Louis  Du  Ry  fut  l’occasion  d’une  rencontre 
avec  le  pays  de  ses  ancêtres.  Les  visites  aux  membres  de  sa  famille  furent,  pour 
le  jeune  architecte  autant  que  pour  ses  parents  à Cassel,  le  moyen  de  raviver  les 
souvenirs  familiaux  et  les  moments  importants  de  l’histoire  familiale.  La  nostal- 
gie de  l’époque  bénie  où  la  famille  était  encore  unie  et  heureuse  au  royaume  de 
France  s’exprime  nettement  dans  les  lettres  concernant  le  séjour  de  Simon-Louis 
chez  son  oncle  maternel  Jean  Girard,  à Pithiviers,  au  printemps  1749.  Ce  séjour 
fut  empreint  une  forte  émotion  car  le  jeune  architecte  fit  connaissance  avec  une 
partie  de  sa  famille  maternelle.  La  scène  de  la  première  rencontre  avec  son  oncle, 
que  Simon-Louis  raconte  à sa  sœur,  est  marquée  par  la  douleur  de  la  séparation, 
ainsi  que  par  le  bonheur  des  retrouvailles: 


Jeanne-Philippine  Du  Ry  à Simon-Louis  Du  Ry,  Cassel,  21  octobre  1748.  MHK,  GS, 
Marb.  Dep.  11,  413-3. 
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nous  parlâmes  de  choses  indifférentes  jusqu’à  l’arrivée  de  mon  oncle 
qui  ne  se  fit  point  attendre.  Quand  même  Je  n’aurois  point  été  prévenu  que 
s’étoit  lui,  je  ne  m’y  serois  jamais  trompé,  et  je  crois  que  je  l’aurois  recon- 
nu entre  cent  mille  tant  il  ressemble  à mon  oncle  de  Cassell,  quoi 
qu’extrêmement  maigre.  Je  lui  présentai  la  lettre  de  ma  mère,  dont  il  re- 
connut tout  de  suite  l’écriture.  En  la  décachetant,  il  lui  échapa  plusieurs 
plaintes  de  ce  qu’il  n’avoit  eu  de  ces  nouvelles  depuis  près  de  4 ans.  Il  me 
demanda  en  même  tems  si  je  la  connoissois,  je  lui  dis  que  oui.  Il  parvint 
enfin  à décacheter  cette  lettre,  non  sans  l’avoir  bien  chiffonnée.  À peine  en 
eut-il  lu  quelque  lignes  qu’il  s’écria:  «A  mon  Dieu!  Vous  êtes  mon  ne- 
veu!». Les  embrassades  suivirent  cette  exclamation,  ensuite  des  reproches 
de  ce  que  je  ne  lui  avois  pas  marqué  mon  séjour  à Paris.  «Mais,  ajouta-t-il, 
votre  présence  me  fait  tout  oublier,  n’en  parlons  plus^*’. 

Simon-Louis  rencontra  aussi  de  nombreuses  personnes  qui  avaient  connu  sa 
mère  enfant,  avant  le  départ  pour  le  Refuge.  Grâce  à son  voyage,  il  permit  de 
rassembler  la  famille  dispersée;  grâce  à ses  lettres,  il  permit  à sa  mère  de  retrou- 
ver, par  procuration,  la  terre  de  son  enfance: 

Le  lendemain,  mon  oncle  me  dit  qu’il  vouloit  me  mener  chés  ses  amis. 

Nous  fûmes  chés  M.  Simonet,  chirurgien,  qui  me  dit  qu’il  se  resouvenoit 
fort  bien  d’avoir  vu  ma  mère  à Pethiviers;  il  n’est  voisin  de  mon  oncle  que 
depuis  40  ans  [...].  J’ai  encore  vu  la  servante  qu’avoit  mon  oncle  dans  le 
tems  que  ma  mère  a été  à Petitviers;  elle  a étée  charmée  de  me  voir  et  lui 
fait  ses  compliments^'. 

Si  les  branches  de  la  famille  renouèrent  physiquement  à l’occasion  de  ce 
voyage,  elles  se  réunirent  également  sur  le  plan  symbolique,  grâce  à la  transmis- 
sion d’objets  porteurs  de  la  mémoire  familiale  qui,  telles  des  reliques,  ont  pour 
fonction  de  «créer  du  lien,  de  faire-communauté»’^: 

Mon  oncle  me  fit  présent  avant  de  partir  d’une  garniture  de  boucles 
d’argent  et  d’une  paire  de  boutons  de  chemise.  Mais,  ce  qui  me  fit  bien 
plus  de  plaisir,  c’est  qui  me  prêta  la  généalogie  de  notre  famille  et  l’extrait 


™ Simon-Louis  Du  Ry  à Jeanne-Philippine  Du  Ry,  Paris,  5 juillet  1749.  MHK,  GS,  Marb. 
Dep.  II,  413-3. 

Simon-Louis  Du  Ry  à Jeanne-Philippine  Du  Ry,  Paris,  18  juillet  1749.  MHK,  GS, 
Marb.  Dep.  II,  413-3. 
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de  baptême  des  enfans  de  notre  grand-père,  dont  je  vous  envoyé  une  copie 
au  net  d’après  celle  que  j’ai  faite  à Petitviers.  Je  conte  qu’elle  vous  fera  au- 
tant de  plaisir  qu’à  moi’^. 

Cette  rencontre  avec  la  France,  qui  raviva  le  fantasme  diasporique  du  terri- 
toire perdu,  fut  en  outre  le  moyen,  pour  la  famille,  de  transmettre  la  mémoire  des 
persécutions.  Lorsque  Simon-Louis  rendit  visite  à ses  grands-tantes  paternelles,  à 
Vitry-le-François,  celles-ci  lui  relatèrent  les  actes  héroïques  de  la  geste  familiale: 

Elle  me  firent  voir  ensuite  leurs  appartements,  dont  les  meubles  à ce 
qu’elles  m’assurèrent  avoient  servi  à leur  grand-père:  «Le  lit  où  je  couche, 
et  que  voilà,  me  dit  la  cadette  de  mes  tantes,  étoit  son  lit  de  noce».  Elle  me 
raconta  tout  de  suite  la  manière  édifiante  dont  il  étoit  mort,  comme  M.  le 
curé  étoit  venu  pour  le  convertir,  et  comme  ils  s’y  étoient  pris  pour  qu’il  ne 
lui  parlât  pas^'*. 

Les  grands-tantes,  par  leur  foi  réformée  opiniâtre,  effectuaient  ainsi  un  acte 
de  résistance,  source  de  fierté  familiale  comme  Simon-Louis  le  mentionne  à sa 
sœur: 


Je  dirai  icy  en  passant  qu’elles  sont  extrêmement  considérées  et  aimées 
à Vitry,  tant  à cause  de  leur  grand  âge,  que  par  l’empressement  qu’elles  ont 
toujours  eu  à faire  plaisir  à tout  le  monde,  et  parce  qu’elles  appartiennent  à 
ce  qu’il  y a de  mieux  [...].  Je  fus  invité  le  mardi  à faire  collation  chés  une 
dame  des  amies  de  nos  tantes  nommée  Ullon.  Elle  est  encore  de  la  re- 
ligion; elle,  sa  famille,  et  nos  tantes,  sont  les  seules  personnes  d’une  certai- 
ne façon  qui  le  soient  à Vitry^^. 

Le  souvenir  de  ces  actes  de  bravoure  se  transmit  de  génération  en  généra- 
tion; il  devint  l’une  des  composantes  de  la  mémoire  familiale,  forgeant  ainsi  une 
sorte  de  légende  à la  véracité  parfois  douteuse.  Les  archives  privées  des  Du  Ry 
contiennent  ainsi  une  longue  note  anonyme  et  non  datée  mais  postérieure  à 


Simon-Louis  Du  Ry  à Jeanne-Philippine  Du  Ry,  Paris,  18  juillet  1749.  MHK,  GS, 
Marb.  Dep.  11,413-3. 

Simon-Louis  Du  Ry  à Jeanne-Philippine  Du  Ry,  Paris,  28  août  1748.  MHK,  GS,  Marb. 
Dep.  11.  413-3. 

Simon-Louis  Du  Ry  à Jeanne-Philippine  Du  Ry,  Paris,  5 avril  1750.  MHK,  GS,  Marb. 
Dep.  11,413-3. 
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1849^^,  en  allemand,  intitulée  Notizen  über  die  Familie  Dü  Rÿ  gesammelt  nach 
den  Erzâhhmgen  der  letzlebenden  und  der  Familie  A.  Rothe  geb.  DuRÿ,  c’est-à- 
dire  Note  sur  la  famille  Du  Ry,  rassemblées  d’après  le  récit  des  derniers  survi- 
vants et  de  la  famille,  A.  Rothe  née  DuRf\  Les  petits-enfants  de  Simon-Louis 
Du  Ry,  ont  donc  raconté  l’histoire  de  leur  famille:  dans  leur  récit,  ils  insistent  sur 
l’enfance  de  leur  arrière-grand-mère  Anne  Girard,  en  France,  les  brimades  qu’elle 
a subies,  ainsi  que  ses  tentatives  de  fuite,  celles  ayant  échoué  et  celle  ayant  réus- 
si. Ils  expliquent  par  exemple  qu’ après  la  mort  de  son  père,  Anne  Girard  tenta  de 
fuir  avec  son  frère  et  sa  mère,  mais  qu’ils  furent  arrêtés,  et  les  enfants  envoyés  au 
couvent.  Les  anecdotes  relatées,  notamment  celle  selon  laquelle  un  couple  de 
boulangers  catholiques  demanda  à un  groupe  d’enfants  réformés,  dont  Anne  Gi- 
rard, de  retirer  leurs  chaussures  et  de  leur  montrer  leurs  pieds  afin  de  vérifier 
l’assertion  de  leur  curé  qui  affirmait  que  les  enfants  avaient  des  sabots  de  che- 
vaux à la  place  des  pieds,  est  révélatrice  de  l’existence  d’une  transmission  orale 
et  familiale  de  la  mémoire  de  l’exil  et  du  martyre. 

Pour  les  Du  Ry,  l’intégration  politique,  par  le  biais  du  service  du  prince,  et 
l’intégration,  puis  l’assimilation,  culturelles  furent  deux  phénomènes  distincts;  si 
la  rupture  politique  avec  la  France  fut  immédiate,  du  fait  du  transfert  de  fidélité 
du  roi  de  France  vers  le  landgrave  de  Hesse-Cassel,  l’effacement  de  la  civilisation 
française  n’intervint  qu’à  la  toute  fin  du  XVIIf  siècle,  après  que  les  premiers 
mariages  mixtes  eussent  conduit  la  famille  à abandonner  progressivement  la  lan- 
gue française  pour  la  langue  allemande.  La  véritable  rupture  est  incarnée  par  les 
archives  de  Charles  Louis  Du  Ry,  le  fils  de  Simon-Louis:  il  fut  le  premier  memb- 
re de  cette  famille  à écrire  exclusivement  en  allemand,  aussi  bien  dans  sa  corres- 
pondance avec  ses  amis  et  sa  famille  que  dans  ses  textes  intimes.  Leur  particula- 
risme identitaire  et  culturel,  de  même  que  la  mémoire  du  martyre  huguenot, 
n’empéchèrent  pourtant  pas  les  Du  Ry  d’adopter  Cassel  comme  nouvelle  patrie. 
De  nouveau,  ce  phénomène  se  produisit  à la  génération  de  Simon-Louis:  pour  lui 
comme  pour  sa  sœur,  Cassel  était  leur  Heimaf^,  c’est-à-dire  leur  petite  patrie, 
leur  «chez  eux»,  comme  ils  l’écrivent  tous  deux  à maintes  reprises,  la  terre  où  ils 
naquirent  et  grandirent,  la  terre  où  ils  avaient  leurs  attaches  affeetives.  Comme 
l’a  montré  Susanne  Lachenicht,  les  huguenots  du  Refuge  formaient  une  diaspora 


Christiane  Amalie  Rothe,  la  fille  cadette  de  Simon-Louis  Du  Ry  et  la  dernière  survivan- 
te de  sa  fratrie,  mourut  en  1 849. 

’’’’  MHK,  GS,  Marb.  Dep.  II,  4 1 3- 1 . 
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constituée  «sur  la  base  d’un  culte,  d’une  langue,  de  l’histoire  de  la  diaspora  et  du 
mythe  du  pays  d’origine»’^.  Les  Du  Ry  sont  représentatifs  de  ces  familles  réfu- 
giées dans  lesquelles  la  mémoire  du  martyre,  qui  permettait  de  renforcer  et  de 
transmettre  la  foi  et  l’identité  culturelle  à ses  descendants,  s’est  maintenue  jus- 
qu’aux deuxième  et  troisième  générations,  voire  jusqu’au  milieu  du  XIX*^  siècle***. 
C’est  sans  doute  Jeanne-Philippine  Du  Ry  qui,  au  milieu  du  XVIlL  siècle,décrit 
le  plus  justement  ce  lent  processus  et  cette  coexistence  d’identités,  lorsqu’elle  éc- 
rit à son  frère:  «j’ai  peut-être  un  peu  de  ce  levain  allemand  qui  nous  rend  ridicul- 
les  aux  yeux  des  François,  mais  malgré  cela  je  me  crois  une  des  plus  francisées 
de  Cassell»*’. 


ADELINE  REGE 
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Gli  esuli  irlandesi  nella  Roma  del  Seicento 


Abstract.  This  article  analyses  the  arrival  and  establishment  of  Irish  Catholic  ex- 
iles in  Rome  in  the  course  of  the  seventeenth  century.  During  the  last  fifteen  years, 
Irish  and  European  historians  have  shown  a growing  interest  in  the  Irish  Catholic  di- 
aspora towards  continental  Europe  in  the  early  modern  age.  Until  now,  however,  re- 
search has  focused  on  the  Iberian  Peninsula,  Spanish  Flanders  and  France,  thus  ne- 
glecting the  Irish  community  that  grew  up  in  Rome. 

The  author’s  aim  is  to  fill  this  historiographical  gap  by  investigating  how  and 
through  which  networks  the  Irish  community  came  to  be  established  in  the  city.  The 
focus  of  attention  is  on  the  Irish  clerical  students  and  more  precisely  on  the  Irish  Col- 
lege and  Saint  Isidore’s  in  an  attempt  to  highlight  the  founding  and  development  of 
these  institutions  and  the  role  they  played.  A further  aspect  examined  is  how  these  stu- 
dents adapted  to  life  at  the  papal  curia  and  in  seventeenth -century  Rome. 

Keywords'.  Ireland,  Irish  College,  migration,  papal  curia,  Rome,  Saint  Isidore’s. 


In  un  saggio  del  2001,  lo  storico  Thomas  O’Connor  sostiene  come  I’inizio 
della  ribellione  di  Hugh  O’Neill,  secondo  conte  di  Tyrone  (c. 1550-1616)  e leader 
dei  clan  gaelici  dell’Ulster,  nel  1593  contro  la  regina  Elisabetta  I possa  essere 
considerato  uno  dei  momenti  chiave  per  la  migrazione  degli  esuli  cattolici  irlan- 
desi verso  l’Europa  continentale’. 

La  rivolta  di  O’Neill  sfociò  nella  Nine  Years  War  il  cui  epilogo  avvenne  nel 
1603  con  la  definitiva  sconfitta  del  conte  di  Tyrone.  Incapace  di  fronteggiare  la 
sovrastante  autorità  militare  e politica  inglese,  O’Neill  decise,  assieme  a Rory 
O’Donnel,  conte  di  Tyrconnell,  CùChonnacht  Maguire,  conte  di  Fermanagh,  ed 
ai  rispettivi  seguaci,  di  lasciare  nel  settembre  del  1607  l’Irlanda  in  quella  che, 
nella  storiografia  irlandese,  è ormai  conosciuta  come  The  Flight  of  the  Earls^.  La 
loro  fuga  permise  alla  corona  inglese  di  espropriare  le  signorie  dei  conti  gaelici 
che  vennero  date  in  concessione  a coloni  inglesi  e scozzesi,  estendendo  e raffor- 


' O’Connor  2001,  p.  110. 
^ Ellis  1998,  pp.  352-358. 
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zando  così  il  processo  di  anglicizzazione  della  provincia  dell’ Ulster.  Questo  peri- 
odo fu  anche  caratterizzato  da  una  forte  politica  anti-Cattolica  che  Arthur  Chi- 
chester (1563-1625),  governatore  d’Irlanda  dal  1605  al  1616,  portò  avanti 
neirUlster\ 

In  questo  contesto,  l’ indebolimento  dei  clan  gaelici  unito  ad  un  inasprimento 
delle  persecuzioni  anti-Cattoliche  agì  da  catalizzatore  per  un  crescente  flusso  mi- 
gratorio di  esuli  cattolici  irlandesi  verso  l’Europa  continentale,  ed  in  particolare 
verso  la  Galizia.  La  decisione  di  stabilirsi  in  quella  regione  non  fu  casuale  e si 
collega  al  fatto  che,  sin  dal  tardo  Medioevo,  c’erano  delle  relazioni  commerciali 
fra  il  porto  di  La  Coruna  e i porti  di  Dublino,  Galway,  Limerick  e Waterford. 
Dalla  Galizia  la  migrazione  si  estese  rapidamente  ad  altre  parti  della  Penisola  I- 
berica  tanto  che  nel  1 603  si  contavano  più  di  600  esuli  irlandesi  sul  suolo  spa- 
gnolo'*. 

I più  recenti  studi  hanno  messo  in  evidenza  come  questa  migrazione  fosse 
composta  prevalentemente  da  ecclesiastici,  commercianti  e soldati.  È necessario 
però  specificare  che  la  migrazione  religiosa  era  già  cominciata  verso  il  1560 
quando,  con  la  salita  al  trono  della  regina  Elisabetta  nel  1558,  si  registrò  un  deci- 
so impulso  al  processo  di  uniformità  alla  chiesa  anglicana.  In  particolare  la  pro- 
mulgazione dell’oc/  of  Uniformity  e dell ’/le/  of  Supremacy,  rispettivamente  nel 
1558  e nel  1559,  portarono  ad  un  crescente  clima  di  intolleranza  verso  gli  eccle- 
siastici irlandesi  che  da  quel  momento  non  poterono  più  essere  ammessi  nelle  u- 
niversità  inglesi  e scozzesi,  dovendo  così  ripiegare  sulle  università  continentali 
per  completare  la  loro  educazione^ 

Oltre  alla  Penisola  Iberica,  gli  esuli  irlandesi  si  diressero  anche  verso  le 
Fiandre  Spagnole  e la  Prancia.  Nel  caso  delle  fiandre,  la  migrazione  fu  caratte- 
rizzata dalla  presenza  di  mercenari  che,  già  dal  1587,  erano  attivi  in  quest’area^. 
Gli  esuli  irlandesi  che  si  stabilirono  in  Francia  erano  invece  prevalentemente  dei 
vagabondi,  ed  in  misura  minore  religiosi  e soldati^. 

Un  elemento  comune  alla  migrazione  verso  la  Penisola  Iberica  e le  Fiandre 
Spagnole  fu  che  in  entrambe  queste  aree  gli  esuli  irlandesi  furono  sostenuti  eco- 
nomicamente e politicamente  dalla  monarchia  spagnola.  Questo  supporto 
s’inseriva  in  una  complessa  strategia,  iniziata  da  Filippo  II  e proseguita  da  suo 
figlio  Filippo  III,  in  base  alla  quale  i sovrani  iberici  s’impegnarono  a riconoscere 


^ McCavitt  1993,  pp.  7-23. 

" O’Connor  200 1 , p.  110. 

^ Hammerstein  1971,  pp.  137-153. 
^McGurk  1992,  p.  39. 

’ Ó CIOSAIN  2001,  pp.  93-94. 
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gli  esuli  irlandesi  come  membri  «de  la  nación  irlandés»  e ai  quali  furono  accor- 
dati speciali  diritti*.  Da  parte  loro  gli  irlandesi  avanzarono  le  richieste  di  suppor- 
to sulla  base  di  un  elemento  chiave  che  era  rappresentato  dalla  loro  ferma  adesio- 
ne al  Cattolicesimo,  uno  dei  pilastri  sul  quale  si  costruì  il  lungo  rapporto  che  unì 
rirlanda  alla  monarchia  spagnola  in  età  moderna^. 

Il  supporto  e la  protezione  data  dalla  corona  spagnola  favorì  il  rapido  svi- 
luppo di  una  rete  di  collegi  irlandesi.  Il  primo  ad  essere  fondato  fu  quello  di  Li- 
sbona nel  1589,  al  quale,  prima  del  1620,  si  aggiunsero  altri  otto  seminari,  rispet- 
tivamente tre  nella  Penisola  Iberica  e cinque  nelle  Fiandre'**.  L’elemento  comune 
che  legò  tutte  queste  strutture  fu  che  esse  dovevano  formare,  secondo  i dettami 
stabiliti  dal  Concilio  di  Trento,  dei  preti  che,  dopo  aver  ricevuto  un’appropriata 
educazione,  erano  tenuti  a tornare  in  Irlanda  per  combattere  l’avanzata  del  Prote- 
stantesimo". 

La  fondazione  dei  collegi  irlandesi  non  fu  un  fenomeno  limitato  alla  Peniso- 
la Iberica  e alle  Fiandre  Spagnole  in  quanto,  fra  il  1578  ed  il  1620,  altri  quattro 
seminari  furono  fondati  in  Francia.  Il  processo  che  portò  alla  loro  fondazione  non 
fu  però  simile  a quello  avvenuto  nel  mondo  iberico.  A causa  dei  devastanti  effetti 
delle  guerre  di  religione  avvenute  nella  seconda  metà  del  Cinquecento,  la  corona 
francese  non  garantì  alcuna  forma  di  supporto  ai  collegi  che  furono  invece  fonda- 
ti grazie  alle  iniziative  portate  avanti  da  sparuti  gruppi  di  ecclesiastici  irlandesi'^. 

La  Curia  pontificia  si  limitò  a prendere  atto  dello  sviluppo  dei  collegi  senza 
però  elaborare  alcuna  strategia  per  sostenerli.  La  relazione  sullo  stato  della  reli- 
gione cattolica  in  Irlanda  che  il  cardinale  Guido  Bentivoglio  (1579-1644),  nunzio 
nelle  Fiandre  Spagnole,  inviò  a Paolo  V è emblematica  a questo  proposito.  Benti- 
voglio si  limitò  a dire  che  i migliori  preti  irlandesi  erano  quelli  educati  nei  collegi 
continentali,  senza  però  proporre  alcuna  strategia  al  riguardo  né  sollecitò  il  papa 
a fare  altrettanto.  Bentivoglio  inoltre  descrisse  gli  irlandesi  come  «una  gente 
semplice  e rozza»'^.  Quello  che  stupisce  della  sua  relazione  è che  al  momento  in 
cui  fu  scritta,  nel  1613,  nessun  collegio  irlandese  era  stato  ancora  fondato  a Ro- 
ma, il  centro  del  Cattolicesimo. 

Questa  mancanza  è imputabile  a due  fattori  chiave:  il  primo  era  la  distanza 
geografica  a cui  si  trovava  Roma  rispetto  alle  rotte  migratorie  seguite  dagli  esuli 


* Morales  2006,  pp.  243-245. 

^ Morales  2010,  p.  53. 

'“O’Connell  2001,  pp.  51-52. 

“ Burrieza  Sanchez  2001,  pp.  40-41. 

Walsh  1973,  pp.  70-72. 

ASV,  Fondo  Borghese,  Serie  I,  vols.  269-272,  ff.  89v-92r. 
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irlandesi  che,  d’istinto,  preferirono  concentrarsi  in  aree  più  vicine  all’lrlanda  e 
alle  quali  erano  già  legati  attraverso  relazioni  commerciali  e militari'"^.  Il  secondo 
fattore  da  considerare  è che,  rispetto  agli  esuli  inglesi  e scozzesi,  quelli  irlandesi 
non  poterono  contare  su  di  un  sistema  di  rapporti  già  consolidati  con  Roma  e che 
si  erano  sviluppati  in  età  medievale  tramite  le  chiese  o gli  ospedali  nazionali’^. 
Bisogna  tenere  presente  che  la  comunità  inglese  era  radicata  a Roma  già  dal  Vili 
secolo  quando  venne  fondata  la  Schola  Saxomnn.  Nel  basso  medioevo,  la  loro 
presenza  si  consolidò  con  la  fondazione  dell’ospedale  di  San  Tommaso  di  Can- 
terbury e con  l’ospizio  di  San  Edmondo  che,  nel  1464,  vennero  uniti  sotto 
un’unica  amministrazione.  Il  culmine  di  questo  processo  di  radicamento  avvenne 
nel  1579,  quando  venne  fondato  il  Venerabile  Collegio  Inglese'^. 

La  comunità  scozzese  invece  cominciò  a stabilirsi  a Roma  verso  il  1450 
quando  fondò  il  suo  ospedale  e la  sua  chiesa  nazionale  a Sant’Andrea  delle  Frat- 
te. Nel  1592  la  chiesa  nazionale  divenne  Sant’Andrea  degli  Scozzesi,  adiacente 
alla  quale  venne  fondato  il  Collegio  Scozzese  nel  1600*^  Oltre  a queste  strutture, 
entrambe  le  comunità  potevano  vantare  la  presenza  di  un  certo  numero  di  eccle- 
siastici in  servizio  presso  la  Curia  sin  dal  pontificato  di  Bonifacio  Vili'*. 

Nonostante  le  fonti  attestino  la  presenza  di  pellegrini  irlandesi  già  dalla  fine 
del  IX  secolo,  nessun  ospedale,  ad  eccezione  di  una  misteriosa  ed  informale  strut- 
tura di  cui  non  sa  nulla,  e nessuna  chiesa  nazionale  irlandese  vennero  fondati  du- 
rante il  periodo  medievale'^.  Questa  mancanza  di  strutture  preesistenti  continuò 
ad  essere  un  problema  per  tutto  il  Cinquecento  e fu  uno  dei  maggiori  ostacoli  per 
gli  irlandesi  che  arrivavano  a Roma. 

È difficile  stabilire  in  che  preciso  momento  del  cinquecento  gli  irlandesi 
cominciarono  a stabilirsi  a Roma  in  quanto  i dati  a nostra  disposizione  sono 
frammentari  e scarsi.  Secondo  la  Descriptio  Urbis,  il  principale  censimento 
dell’epoca,  nel  1527  non  erano  attestati  irlandesi,  né  ecclesiastici  né  laici,  resi- 
denti a Roma^".  La  situazione  sembrò  cambiare  solamente  verso  il  1562  quando 
il  collegio  Germanico,  fondato  dai  Gesuiti  nel  1552^',  ammise  uno  studente  irlan- 
dese, a cui  se  ne  aggiunsero  altri  cinque  nel  periodo  compreso  fra  il  1568  ed  il 


'•*  Lyons  2003,  pp.  167-197. 

Per  un  inquadramento  generale  sulla  fondazione  degli  ospedali  e delle  chiese  nazionali 
vedi  Esposito  2001,  pp.  67-80;  Sanfilippo  2007,  pp.  19-32. 

Williams  1979,  p.  6;  Harvey  1999,  pp.  55,  77-86. 
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1575^^.  L’arrivo  di  questi  studenti  e la  loro  ammissione  al  Collegio  Germanico 
coincise  con  un  periodo  di  intensa  collaborazione  fra  la  Curia  pontificia  ed  il  cle- 
ro irlandese.  Nel  1560  Pio  IV  nominò  il  gesuita  irlandese  David  Wolfe  (1528- 
1578)  come  emissario  papale  in  Irlanda  con  un  duplice  scopo:  redigere  una  det- 
tagliata relazione  sullo  stato  della  religione  cattolica  sull’isola  ed  identificare  dei 
giovani  ecclesiastici  da  inviare  Roma  per  completare  la  loro  educazione^^.  È ipo- 
tizzabile pensare  che  fu  proprio  Wolfe  a selezionare  e ad  inviare  i sei  studenti  nel 
Collegio  Germanico  che,  fra  il  1554  ed  il  1612,  ammise  anche  degli  studenti  in- 
glesi e scozzesi^"*.  Anche  la  Curia  diede  supporto  logistico  e finanziario  a Richard 
Creagh  (1523-1585),  uno  dei  chierici  che  Wolfe  scelse  di  inviare  a Roma  per  es- 
sere nominato  vescovo^^.  Durante  la  sua  permanenza  romana,  che  durò  dal  gen- 
naio del  1563  fino  al  luglio  del  1564,  Creagh  ospitò  nelle  sua  residenza  anche 
due  o tre  studenti  irlandesi  sui  quali  però  non  ci  sono  informazioni^^. 

La  speranza  che  il  supporto  fornito  dal  Collegio  Germanico  e dalla  Curia 
potesse  rafforzare  la  presenza  ecclesiastica  irlandese  a Roma  e portare  così  alla 
fondazione  del  primo  collegio  irlandese  si  rivelò  però  vana  in  quanto  nessuna 
struttura  venne  eretta  durante  gli  ultimi  tre  decenni  del  cinquecento.  Questo  può 
stupire  se  si  considera  che  il  pontificato  di  Gregorio  XIII  fu  caratterizzato  da  due 
fattori  che  sembravano  poter  favorire  la  fondazione  di  un  collegio  irlandese.  Il 
primo  fattore  fu  che  il  papa,  avvantaggiato  dalla  positiva  situazione  della  finan- 
zia pontificia^’,  garantì  un  costante  e fattivo  supporto,  sia  militare  che  economi- 
co, a favore  dei  cattolici  irlandesi  impegnati  nella  lotta  contro  la  conquista  inglese 
dell’isola’*.  Il  secondo  fattore  da  considerare  è che  il  papa  fu  un  convinto  sosteni- 
tore della  necessità  di  implementare  il  programma  tridentino  di  riforma  del  clero 
cattolico.  Le  sue  sovvenzioni  portarono  alla  fondazione  di  una  vera  e propria  rete 
di  strutture  educative  per  formare  una  serie  di  preti  che,  dopo  aver  completato  il 
proprio  ciclo  di  studi,  dovevano  tornare  nelle  rispettive  patrie  esposte  al  pericolo 
protestante  o dove  si  era  verificato  lo  scisma  con  la  Chiesa  di  Roma.  I risultati 
furono  tangibili  tanto  che  nel  1577  fu  creato  il  Collegio  Greco,  nel  1579  il  Colle- 
gio Inglese,  e nel  1584  il  Collegio  Maronita’^. 
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II  deciso  impulso  dato  da  Gregorio  XIII  alla  fondazione  dei  collegi  nazionali 
lasciò  presagire  che  nelle  sue  intenzioni  ci  fosse  anche  la  creazione  di  un  collegio 
irlandese.  Questa  possibilità  sembrò  essere  così  concreta  che  alcuni  studenti  ir- 
landesi chiesero  espressamente  alle  autorità  papali  di  essere  inviati  a Roma  per 
completare  la  loro  formazione  ecclesiastica.  Questo  aspetto  emerge  nella  lettera 
che,  ai  primi  di  dicembre  del  1578,  Filippo  Sega  (1537-1596),  vescovo  di  Pia- 
cenza e nunzio  in  Spagna,  inviò  a Tolomeo  Galli  (1527-1607),  cardinale  di  Como 
e segretario  papale.  Tramite  la  sua  missiva,  il  nunzio  raccomandò  Nicolas  Hi- 
ckey, un  irlandese  che  studiava  a Salamanca,  che  chiedeva  di  proseguire  i suoi 
studi  a Roma  dove  «nella  speranza  di  condividere  con  il  resto  dei  suoi  compatrio- 
ti la  benignità  del  Papa,  così  che  può  raggiungere  la  felice  realizzazione  di  questo 
suo  desiderio»^”. 

La  mancanza  di  fonti  non  permette  di  stabilire  se  Hickey  riuscì  ad  andare  a 
Roma  né  chi  e quanti  erano  i suoi  “compatrioti”.  L’unico  dato  sicuro  è che  anche 
durante  il  pontificato  di  Gregorio  XIII  nessun  collegio  irlandese  venne  fondato  a 
Roma.  L’ipotesi  più  accreditata  che  si  continua  ad  accettare  è che  il  pontefice  de- 
cise di  usare  i fondi  destinati  alla  creazione  del  collegio  per  sostenere  la  ribellione 
anti-inglese  nella  provincia  del  Munster  nel  1579^'.  C’è  tuttavia  un  altro  elemento 
che  potrebbe  aver  indotto  il  papa  a non  fondare  nessun  collegio  irlandese  ed  è le- 
gato più  ad  un  aspetto  pratico  che  non  al  contesto  politico  dell’ Irlanda  di  quel  pe- 
riodo. Bisogna  infatti  tenere  presente  che  durante  tutto  il  suo  pontificato  il  nume- 
ro degli  ecclesiastici  irlandesi  che  risiedevano  a Roma  fu  estremamente  esiguo.  I 
dati  dimostrano  che  dal  1572  al  1585  solamente  sette  chierici  fùrono  ordinati  in 
città^^.  Ad  essi  vanno  aggiunti  i sei  studenti  che  furono  ammessi  nel  Collegio 
Germanico.  Un  elemento  comune  che  lega  tutti  questi  ecclesiastici  è che  ben  po- 
chi di  essi  rimasero  a Roma  per  periodi  di  lunga  durata.  Dei  sei  studenti  ammessi 
al  Collegio  Germanico  solo  due  rimasero  in  città  per  più  di  un  anno^^.  La  situa- 
zione non  cambiò  di  molto  nel  caso  dei  chierici  tanto  che  solo  tre  rimasero  a Ro- 
ma per  più  di  due  anni 

Solo  due  dei  sei  studenti  ammessi  nel  Collegio  Germanico  rientrarono  in  Ir- 
landa ad  operare  come  missionari^^.  Lo  stesso  avvenne  con  i sette  chierici  tanto 
che  solo  tre  di  essi  furono  attivi  sull’isola  dopo  la  partenza  da  Roma^^.  Queste 
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cifre  sono  deludenti  se  messe  a eonfronto  con  i novantaquattro  studenti  tedeschi 
che,  nel  1574,  risiedevano  nel  Collegio  Germanico  o con  i centotrentasei  preti  in- 
viati in  Inghilterra  dal  Collegio  Inglese  di  Roma  e da  quello  di  Douai^’. 

Al  di  là  della  mancanza  di  strutture  dedicate,  la  searsa  entità  della  comunità 
ecclesiastica  irlandese  di  Roma  durante  il  pontificato  di  Gregorio  XIII  è anche  da 
imputare  al  fatto  che  essa  non  annoverava  nessuna  figura  di  spicco  che  potesse 
incrementarne  il  peso  e l’influenza  in  Curia,  evidenziando  ancora  una  volta  la  dif- 
ferenza con  la  comunità  inglese  che  potè  invece  contare  sul  supporto  e sul  presti- 
gio del  cardinale  William  Alien  (1532-1594),  il  più  attivo  fra  i promotori  per  la 
fondazione  del  Collegio  Inglese^*. 

La  situazione  della  comunità  irlandese  di  Roma  non  mutò  neanche  quando, 
nel  1598,  arrivò  Peter  Lombard  (1554-1625),  uno  dei  religiosi  più  autorevoli  ed 
influenti  di  tutta  l’isola.  Membro  di  una  famiglia  di  Old-English,  i discendenti 
degli  anglo-normanni  che  conquistarono  l’isola  nel  1169^^  Lombard  fu  educato 
dapprima  in  Irlanda  e poi  presso  l’Università  di  Lovanio  dove  rimase  come  pro- 
fessore. Nel  1598  venne  scelto  come  rappresentante  dell’Università  al  fine  di  di- 
scutere con  Clemente  Vili  la  delicata  questione  dei  privilegi  dello  studium  fiam- 
mingo. Una  volta  arrivato  a Roma,  la  missione  di  Lombard  venne  stravolta  dai 
due  fattori;  la  sua  nomina  nel  1601  ad  arcivescovo  di  Armagh,  ma  soprattutto  la 
sua  designazione,  nel  1602,  come  uno  dei  consultori  della  Congregazione  De  Aii- 
xiliis  divinae  gratiae"^^.  Il  crescente  prestigio  acquisito  da  Lombard  in  Curia  non 
portò  però  sostanziali  miglioramenti  per  gli  irlandesi  a Roma.  Infatti  il  prelato  si 
dimostrò  più  interessato  a sostenere  la  causa  della  ribellione  contro  i Tudor,  ope- 
rando come  agente  di  O’Neill  dal  1599,  piuttosto  che  a cercare  di  promuovere  la 
fondazione  di  un  collegio  o di  una  struttura  dedicata  per  i suoi  compatrioti'*'.  No- 
nostante fosse  riuscito  a stabilire  dei  contatti  con  Santa  Maria  dell’Anima, 
l’ospizio  della  comunità  tedesca  fondato  fra  il  1350  ed  il  1400'^^,  Lombard  si  li- 
mitò ad  ospitare  un  numero  imprecisato  di  studenti  irlandesi  nella  sua  abitazione 
in  Strada  Gregoriana  dove  visse  dal  1612'*^. 
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L’ospitalità  fornita  da  Lombard  sembrò  essere  così  una  delle  poche  alterna- 
tive per  gli  studenti  irlandesi  in  città  ai  primi  del  seicento.  La  scarsità  di  soluzioni 
era  inoltre  complicata  dal  fatto  che  essi  dovevano  necessariamente  appoggiarsi  ad 
un  rete  di  patrocinatori  per  poter  riuscire  ad  essere  ammessi  in  uno  dei  collegi 
nazionali  di  Roma.  A questo  proposito  è esemplificativa  la  lettera,  scritta  proba- 
bilmente nei  primi  mesi  del  1615,  che  Patrick  Roche,  un  chierico  irlandese,  inviò 
a un  personaggio  non  specificato.  Roche  ringraziò  il  misterioso  destinatario  per 
aver  richiesto  l’aiuto  di  un  certo  Padre  Malcot  per  favorire  la  sua  ammissione  in 
uno  dei  collegi  nazionali  della  città.  11  chierico  aggiunse  che  Malcot  avrebbe  par- 
lato ad  un  ambasciatore,  di  cui  non  menzionò  l’identità  né  la  nazionalità,  vicino 
al  cardinale  Scipione  Caffarelli  Borghese,  segretario  di  Stato,  (1577-1633)  per 
ottenere  sostegno  finanziario.  11  prosieguo  della  lettera  tracciava  però  un  quadro 
sconfortante  in  quanto  Roche  ribadì  che  nessun  studente  irlandese  poteva  più  es- 
sere ammesso  nel  Collegio  Germanico  mentre  il  Collegio  Scozzese,  fondato  nel 
1 600“”,  era  in  condizioni  così  povere  da  poter  ammettere  solo  pochissimi  studen- 
ti. Secondo  lui  l’unica  alternativa  era  quella  di  restare  nell’abitazione  di  Lombard 
fino  a quando  non  sarebbe  stato  ammesso  in  un  collegio.  Roche  concluse  la  sua 
lettera  pessimisticamente,  non  sapendo  cosa  aspettarsi  perché  «le  parole  di  quelli 
che  diventano  Romanizzati  non  sempre  hanno  molto  peso;  essi  pretendono  e 
promettono  molto  ma  fanno  poco»''^. 

La  lettera  di  Roche  evidenzia  quanto  fosse  indispensabile  avere  un  contatto 
influente  all’interno  della  Curia  per  uno  studente  irlandese  nella  Roma  dei  primi 
decenni  del  seicento.  Questo  aspetto  lo  confermò  il  prosieguo  dell’esperienza  di 
Roche  stesso  in  città.  A metà  giugno  del  1615,  John  White,  uno  studente  del  Col- 
legio Irlandese  di  Douai"*^,  scrisse  a Roche  per  congratularsi  con  lui  per  aver  ot- 
tenuto un  sostegno  per  il  suo  mantenimento  direttamente  dal  papa.  White  sperava 
che  ciò  potesse  aiutare  Roche  almeno  finché,  tramite  l’intercessione  di  qualcuno, 
non  avrebbe  avuto  ulteriore  aiuto  da  parte  dei  cardinali'*’. 

E possibile  che  uno  dei  cardinali  menzionati  da  White  fosse  Marco  Aurelio 
Maraldo,  datario  di  Curia,  a cui  Roche  dedicò  un  poema  di  elogio  nel  1616'***.  11 
bisogno  di  avere  un  costante  sostegno  finanziario  indusse  Roche  a portare  avanti 
una  strategia  semplice  ma  efficace  che  prevedeva  di  contattare  le  personalità  più 
influenti  della  Curia.  Nel  1621  pubblicò  un  secondo  poema  di  elogio  dedicato  a 
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Gregorio  a cui  scrisse  due  anni  dopo  per  chiedere  di  avere  una  sovvenzione 
per  tornare  in  Irlanda,  una  pratica  diffusa  nella  Penisola  Iberica^*’,  o addirittura 
un  vitalizio  in  quanto  non  aveva  niente  di  cui  vivere.  Non  è chiaro  se  Roche  riu- 
scì ad  ottenere  una  sovvenzione  dal  papa  anche  se  è probabile  che  gli  venne  con- 
cessa in  quanto,  nel  1624,  fu  attestata  la  sua  presenza  in  Irlanda^’. 

L’esperienza  di  Roche  mette  in  luce  una  delle  difficoltà  principali  per  gli 
studenti  irlandesi  di  Roma  ovvero  entrare  in  contatto  con  un  patrono  che  potesse 
favorire  l’accesso  in  uno  dei  collegi  nazionali  della  città.  Chi  godeva  di  tale  sup- 
porto riusciva  ad  avere  dei  vantaggi  concreti  anche  una  volta  conclusi  gli  studi.  A 
questo  proposito  è emblematica  la  carriera  di  Thomas  Rothe,  nipote  di  David  Ro- 
the  (1572-1650),  segretario  di  Lombard  a Roma  dal  1602  e vescovo  di  Ossory 
dal  1618^^,  che  venne  ammesso  nel  Collegio  Germanico  a fine  luglio  del  1607^^. 
Il  patrono  di  Rothe  fu  Alberto  VII,  arciduca  d’Austria  (1559-1621),  che,  a primi 
di  maggio  del  1607,  scrisse  al  cardinale  Borghese  chiedendo  espressamente  di  fa- 
vorire l’ammissione  dello  studente  irlandese  nel  collegio  Germanico^"*.  Il  supporto 
di  una  così  influente  personalità  favorì  la  carriera  di  Rothe  che,  una  volta  termi- 
nati gli  studi,  divenne  il  precettore  del  figlio  di  un  principe  tedesco.  Nel  1 62 1 fece 
ritorno  in  Irlanda  dove,  nello  stesso  anno,  venne  nominato  vicario  generale  nella 
diocesi  di  suo  zio^^. 

La  mancanza  di  una  figura  ufficiale  che  potesse  rappresentare  la  comunità 
irlandese  di  Roma  fu  un  problema  che  caratterizzò  tutti  i primi  due  decenni  del 
seicento.  Questo  può  apparire  incomprensibile  se  si  considera  che  durante  questo 
periodo,  oltre  a Lombard,  a Roma  arrivò  anche  O’Neill.  Il  conte  di  Tyrone,  as- 
sieme a Rory  O’Donnell  ed  ai  loro  familiari  e seguaci,  venne  ufficialmente  accol- 
to nel  maggio  del  1608  in  città^^.  Sin  dal  suo  arrivo,  O’Neill  godette  del  supporto 
della  Curia  che  accordò  al  conte  gaelico  un  trattamento  di  riguardo  tanto  da  esse- 
re invitato,  come  ospite  d’onore,  alla  cerimonia  per  la  canonizzazione  di  Santa 
Francesca  Romana  (1384-1440)  a fine  maggio  del  1608^^. 
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Nonostante  il  supporto  papale  e quello  degli  ambasciatori  spagnoli  nonché 
l’alta  considerazione  in  cui  venne  tenuto,  O’Neill  non  riuscì  ad  influenzare  la  po- 
litica della  Curia^*.  Durante  tutta  la  sua  permanenza  in  città,  il  conte  di  Tyrone 
continuò  a elaborare  un  strategia  per  tornare  in  Irlanda,  disinteressandosi  però 
dei  problemi  della  comunità  irlandese  di  Roma.  Così  come  Lombard,  O’Neill  non 
propose  né  portò  avanti  alcuna  iniziativa  per  fondare  un  collegio  o una  chiesa  na- 
zionale per  i propri  compatrioti  tanto  che  sia  lui  che  i suoi  familiari  e collabora- 
tori furono  sepolti  in  chiese  ed  in  strutture  assistenziali  già  esistenti  in  città^*^. 

Il  vero  punto  di  svolta  per  la  comunità  irlandese  di  Roma  avvenne  nel  1618, 
quanto  arrivò  in  città  il  francescano  Luke  Wadding.  Nato  a Waterford  nel  1588 
da  una  famiglia  anglo-normanna,  nel  1 603  emigrò  in  Portogallo  dove  venne  am- 
messo al  Collegio  Irlandese  di  Lisbona.  Dopo  la  sua  ordinazione  nel  1613,  la  sua 
carriera  ecclesiastica  fu  estremamente  rapida.  Nel  1618  Antonio  de  Trejo,  vesco- 
vo di  Cartagena  (7-1635),  impressionato  dalla  sua  capacità  di  discutere  questioni 
teologiche  estremamente  complesse,  nominò  ufficialmente  Wadding  teologo 
dell’ambasciata  a Roma,  organizzata  da  Filippo  III,  che  aveva  il  compito  di  eser- 
citare pressioni  affinché  il  papa  ponesse  fine  alla  disputa  definendo  dogmatica- 
mente la  dottrina  dell’ immacolato  concepimento  della  Vergine^®.  L’arrivo  di 
Wadding  a Roma  fu  così  il  risultato  di  un  incrocio  di  implicazioni  politiche  e re- 
ligiose che  avrebbe  caratterizzato  tutta  la  sua  vita  in  città  dove  sarebbe  rimasto 
fino  alla  sua  morte  nel  1657^’.  Al  momento  del  suo  arrivo,  il  francescano  irlande- 
se non  avvertì  però  la  necessità  di  fondare  nessuna  struttura  dedicata  per  i suoi 
connazionali.  Questo  disinteresse  era  dovuto  principalmente  al  fatto  che,  oltre  al- 
la delicata  questione  teologica  sull’ Immacolata  Concezione,  dalla  primavera  del 
1619  Wadding  venne  incaricato  da  Benigno  da  Genova,  ministro  dell’ordine 
francescano,  di  collazionare  tutti  i documenti  relativi  all’ordine  sin  dalla  sua  fon- 
dazione al  fine  di  prepararne  una  storia  generale  che  venne  intitolata  Annales 
Mìnorum^^.  C’è  inoltre  da  considerare  che  Wadding,  così  come  i suoi  confratelli 
della  provincia  irlandese,  poteva  contare  sull’ospitalità  fornita  dal  convento  di 
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San  Pietro  in  Montorio,  che,  dalla  fine  del  quattrocento,  era  posto  sotto  il  control- 
lo dei  francescani  spagnoli^^. 

È solo  nel  1625  che  il  francescano  irlandese  venne  coinvolto  nel  processo 
che  avrebbe  portato  alla  fondazione  del  primo  collegio  irlandese  a Roma.  Nelle 
fasi  iniziali.  Wadding  non  ebbe  però  un  ruolo  attivo  né  sembrò  dimostrare  un 
grande  interesse.  Fu  Benigno  da  Genova  che  nei  primi  del  1625  invitò  il  france- 
scano irlandese  a prendere  possesso  del  convento  di  Sant’lsidoro,  una  struttura 
che  era  stata  iniziata  nel  1621  da  un  gruppo  di  Francescani  Scalzi  spagnoli  che 
tuttavia  non  erano  riusciti  a completare  a causa  delle  crescenti  spese  di  costru- 
zione. Solo  dopo  essersi  consultato  con  Urbano  Vili,  il  cardinale  Francesco  Bar- 
berini (1597-1679)  e Rui  Gomez  da  Sylva,  l’ambasciatore  spagnolo  in  Curia, 
Wadding  decise  di  rilevare  Sant’lsidoro  per  farne  un  collegio  dedicato  alla  for- 
mazione dei  francescani  irlandesi.  11  suo  cambiamento  d’idea  fu  condizionato  dal 
fatto  che  sia  il  papa  che  il  cardinale  Barberini  e l’ambasciatore  spagnolo  avevano 
accettato  di  sostenere  finanziariamente  l’erezione  del  nuovo  collegio  che  venne 
ufficialmente  fondato  il  13  giugno  1625^“^. 

La  fondazione  di  Sant’lsidoro  permise  a Wadding  di  raggiungere  un  duplice 
scopo:  erigere  una  struttura  dedicata  per  la  formazione  del  clero  regolare  irlande- 
se nel  cuore  del  Santa  Sede  ed  estendere  così  la  rete  dei  collegi  nazionali.  La  ere- 
azione  del  collegio  francescano  mise  inoltre  in  luce  l’abilità  di  Wadding  a costitu- 
ire una  rete  di  influenti  amicizie  sia  all’intemo  della  curia  romana  sia  all’interno 
delle  più  alte  sfere  politiche  e religiose  spagnole,  dimostrando  così  una  doppia 
fedeltà^^.  Oltre  alle  personalità  sopracitate,  Sant’lsidoro  venne  sostenuto  anche 
dal  cardinale  Antonio  Barberini,  il  cardinale  Ludovico  Ludovisi  (1595-1632), 
suo  fratello  il  principe  Niccolò  Ludovisi  (1613-1664),  nonché  da  Filippo  IV  e de 
Trejo^^.  Un’ulteriore  dimostrazione  di  questa  doppia  fedeltà  emerge  dagli  statuti 
del  collegio  ehe  vennero  scritti  proprio  da  Wadding.  Se  da  un  lato  il  compito 
primario  di  Sant’lsidoro  era  quello  di  formare  missionari  che  dovevano  tornare  in 
Irlanda  per  combattere  il  Protestantesimo,  inserendosi  così  nella  scia  del  pro- 
gramma tracciato  da  Gregorio  XIII,  dall’altro  il  collegio  doveva  mantenere  forti 
legami  con  la  provincia  francescana  spagnola^’. 

Il  fatto  che  Wadding  gestisse  l’intero  processo  di  fondazione  di  Sant’lsidoro 
senza  alcun  intervento  o supporto  ufficiale  da  parte  della  Curia  può  apparire  sor- 


“ Jennings  1953,  pp.  19-20;  Dandelet  2001,  pp.  1-3. 
^ Harold  1931,  pp.  64-65. 

Broggio  2010,  p.  170. 

“Harold  1931,  p.  80. 

ACSI,  SectioW4,  nr.1-2. 
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prendente  sopratutto  se  si  considera  che,  nel  1622,  venne  fondata  la  Sacra  Con- 
gregazione “de  Propaganda  Fide”.  Oltre  ad  essere  preposto  al  controllo 
sull’attività  missionaria  a livello  mondiale,  il  nuovo  dicastero  romano  fu  incarica- 
to da  Gregorio  XV  di  sovraintendere  della  giurisdizione  dei  collegi  nazionali  sia 
nella  Penisola  Italiana  che  oltralpe^*^.  Sin  dalla  sua  fondazione.  Propaganda  dimo- 
strò un  forte  interesse  per  la  situazione  della  chiesa  cattolica  in  Irlanda^*^.  Inizial- 
mente sembrò  anche  interessarsi  ad  estendere  la  rete  dei  collegi  nazionali  irlande- 
si in  Europa  continentale  tanto  che  nel  1 623  concesse  una  sovvenzione  annuale  di 
trecento  scudi  al  collegio  secolare  di  Lovanio  che  era  stato  eretto  nel  corso  dello 
stesso  anno™.  Tuttavia  questo  intervento  si  rivelò  un’eccezione  in  quanto  Propa- 
ganda non  garantì  alcuna  forma  di  supporto,  né  finanziaria  né  logistica,  per 
Sant’Isidoro. 

Il  mancato  intervento  di  Propaganda  ebbe  un  duplice  effetto:  da  un  lato  ri- 
badì lo  scarso  interesse  della  Curia  a sostenere  lo  sviluppo  della  rete  dei  collegi 
irlandesi  a Roma,  dall’altro  permise  a Wadding  di  esercitare  liberamente  la  sua 
influenza  in  molti  aspetti  della  vita  del  collegio.  Uno  di  essi,  e forse  il  principale, 
fìi  l’ammissione  degli  studenti.  Nonostante  gli  statuti  stabilivano  che  qualunque 
studente  irlandese  potesse  essere  ammesso,  la  maggioranza  del  corpo  studentesco 
reclutato  da  Sant’Isidoro  durante  i primi  tre  decenni  di  attività  era  proveniente 
dalla  provincia  del  Munster,  la  stessa  dov’era  nato  Wadding.  I dati  confermano 
questo  aspetto  se  si  pensa  che  dei  sessantasei  studenti  ammessi  fra  il  1625  ed  il 
1635,  ben  la  metà  di  essi  erano  della  provincia  del  Munster^'. 

L’influenza  di  Wadding  su  Sant’Isidoro  si  riscontrò  anche  a livello  intellet- 
tuale. I primi  professori  di  teologia  che  insegnarono  nel  collegio  erano  tutti  legati 
a Wadding,  sia  in  virtù  dei  legami  di  amicizia  stabiliti  a San  Pietro  in  Montorio, 
ma  soprattutto  in  relazione  al  fatto  che  erano  rinomati  esperti  di  Giovanni  Duns 
Scoto  (c.  1266- 1308),  di  cui  il  francescano  era  un  fervente  ammiratore  nonché  un 
profondo  conoscitore™. 

La  fondazione  di  Sant’Isidoro  aumentò  il  prestigio  di  Wadding,  e,  al  tempo 
stesso,  favorì  l’inizio  di  un  processo  teso  a rafforzare  l’immagine  e la  presenza 
della  comunità  irlandese  in  città.  In  particolare  l’ascesa  del  francescano,  unita  al 
fatto  che  dal  1625  Ludovisi  agiva  in  qualità  di  cardinale  protettore  d’Irlanda™, 

APFActa,  voi.  3,  f.  1. 

^’CoNWAY  1971,  pp.  149-150. 

™ APF,  Acta,  voi.  3,  f.  248. 

La  restante  metà  era  cosi  composta:  dieci  dal  Leinster,  dieci  dall ’Ulster,  nove  dal  Con- 
nacht. e quattro  la  cui  origine  non  era  indicata.  Jennings  1949,  pp.  1-4. 

Jennings  1949,  p.  1;  Balio  1957,  pp.  463-507. 

Brady  1876,  1,  pp.  224,  269,  364,  375. 
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sembrò  incrementare  le  speranze  per  fondare  un’altro  collegio  irlandese  per  la 
formazione  del  clero  secolare.  Secondo  una  richiesta  anonima  scritta  per  conto 
dei  vescovi  irlandesi  che  nel  1625  venne  inviata  al  cardinale  Ludovisi,  la  creazio- 
ne di  un  seminario  secolare  avrebbe  contribuito  a cambiare  l’ immagine  negativa 
che  molti,  a Roma,  avevano  degli  irlandesi,  riuscendo  cosi  a superare  i pregiudizi 
che  esistevano  contro  l’intera  comunità^^.  Alle  richieste  anonime  seguirono  delle 
specifiche  esortazioni  come  quelle  di  David  Rothe  e William  Thirry,  rispettiva- 
mente vescovo  di  Ossory  e Cork,  che  scrissero  a Ludovisi  fra  il  1625  ed  il  1627 
per  sollecitarlo  a fondare  un  nuovo  collegio  a Roma^^ 

La  mancanza  di  fonti  non  permette  di  stabilire  se  Ludovisi  rispose  alle  ri- 
chieste dei  vescovi  irlandesi  anche  se  fra  il  1625  ed  il  1627,  il  cardinale,  su  sug- 
gerimento di  Wadding,  aveva  già  elaborato  una  soluzione  temporanea.  Egli  deci- 
se di  sostenere  sei  studenti  irlandesi  così  ripartiti  nei  vari  collegi  nazionali  già  esi- 
stenti a Roma:  due  nel  Collegio  Inglese,  due  nel  collegio  maronita  e altri  due  in 
un’imprecisata  struttura.  La  soluzione  si  rivelò  però  fallimentare  in  quanto  uno 
studente  venne  espulso  per  insubordinazione  dal  Collegio  Inglese,  mentre  un  altro 
venne  bandito  dal  Collegio  Maronita  per  aver  tirato  un  coltello  contro  un  altro 
collegiale,  costringendo  così  Ludovisi  a rivedere  i suoi  piani,  e a consultarsi  nuo- 
vamente con  Wadding.  Il  francescano  suggerì  al  cardinale  di  affittare  una  struttu- 
ra indipendente,  vicino  a Sant ’Isidoro,  dove  alloggiare  un  ristretto  gruppo  di  stu- 
denti che,  sotto  il  controllo  di  un  connazionale,  avrebbero  frequentato  i corsi  di 
filosofia  e teologia  nel  vicino  collegio  francescano^^. 

Ancora  una  volta  l’intervento  di  Wadding  si  rivelò  determinante  tanto  che 
Ludovisi  concesse  al  francescano  una  donazione  annuale  di  seicento  scudi  con 
cui  doveva  trovare  una  casa  in  affitto  dove  ospitare  gli  studenti.  Il  cardinale  lo 
incaricò  inoltre  di  redigere  gli  statuti  del  collegio,  permettendogli  così  di  estende- 
re la  sua  influenza  sul  seminario.  Ciò  è dimostrato  dal  fatto  che  l’intera  forma- 
zione accademica  e spirituale  degli  studenti  fu  affidata  ai  francescani  di 
Sant’Isidoro^^. 

Con  la  fondazione  del  collegio  Irlandese  detto  anche  "ludovisiano",  che 
venne  ufficialmente  aperto  il  1 gennaio  1628,  il  clero  irlandese  riuscì,  seppur  con 
considerevole  ritardo,  ad  estendere  la  sua  rete  di  collegi  nel  cuore  dello  Stato  del- 
la Chiesa.  A prima  vista  le  analogie  fra  il  Collegio  Irlandese  e quello  di 
Sant’Isidoro  erano  forti  soprattutto  in  virtù  di  due  aspetti  ben  specifici.  Il  primo 


’“Moran  1895,  pp.  11-12. 

Jennings  1953,  pp.  104,  247. 

ASV,  Archivio  Boncompagni  Ludovisi,  Armarium  IX,  protocollo  317,  nr.  1,  ff.  458-465. 
PCIR,  Liber  XXVII,  ff.  Ir-lOr. 
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era  che,  così  come  il  collegio  francescano,  lo  scopo  principale  del  seminario  seco- 
lare era  quello  di  formare  dei  missionari  da  inviare  in  Irlanda  per  contrastare  la 
minaccia  protestante^*.  Il  secondo  aspetto  era  che,  ancora  una  volta,  la  Curia  ed 
in  particolare  Propaganda  non  erano  intervenuti  nel  processo  che  portò  alla  fon- 
dazione del  collegio  nonostante  Ludovisi  fosse  uno  dei  membri  più  autorevoli  del 
dicastero  romano. 

Le  analogie  riscontrate  erano  però  minori  rispetto  alle  differenze  che  emer- 
sero fra  i due  collegi.  Una  di  esse  riguardava  la  capacità  finanziaria  dei  due  col- 
legi. La  discrepanza  fra  le  risorse  di  Sant’ Isidoro  e quelle  del  Collegio  Irlandese 
era  tangibile  se  si  pensa,  che  fra  il  1625  ed  il  1630,  quasi  ventimila  scudi  vennero 
dati  al  collegio  francescano,  mentre  il  collegio  secolare  potè  contare  solamente 
sulla  dotazione  annuale  di  seicento  scudi  del  cardinale  Ludovisi^^.  La  disparità  di 
risorse  fu  alla  base  di  un’altra  sostanziale  differenza,  ovvero  la  capacità  dei  due 
collegi  di  reclutare  e sostenere  un  certo  numero  di  studenti.  I dati  disponibili  di- 
mostrano il  ruolo  preminente  avuto  da  Sant’ Isidoro  che,  fra  il  1625  ed  il  1663, 
ammise  duecentoundici  studenti.  Ciò  contrastava  con  i sessanta  collegiali  che  in- 
vece entrarono  nel  Collegio  Irlandese  durante  lo  stesso  periodo*®. 

Un’altro  elemento  di  forte  differenziazione  fra  i due  collegi  fu  il  modo  in  cui 
vennero  amministrati.  Nel  caso  di  Sant’Isidoro  la  sua  gestione  non  fu  mai  com- 
promessa da  gravi  problemi  grazie  al  fatto  di  avere  una  struttura  ben  definita  in 
cima  alla  quale  c’era  un  guardiano,  il  cui  mandato  durava  tre  anni,  che  era  coa- 
diuvato da  un  consiglio  composto  dai  professori  di  filosofia  e teologia*'.  Al  con- 
trario la  gestione  del  Collegio  Irlandese  fu  caratterizzata  da  forti  contrasti  che  si 
acuirono  particolarmente  quando  il  cardinale  Ludovisi  poco  prima  della  sua  mor- 
te, avvenuta  nel  1632,  decise  di  affidare  il  seminario  al  controllo  dei  gesuiti*^. 
Questo  passaggio  fu  fortemente  osteggiato  da  Wadding  che  temeva  l’eccessivo 
rafforzamento  della  Compagnia  di  Gesù  sul  controllo  della  rete  dei  collegi  irlan- 
desi, un  fenomeno  già  avvenuto  nella  Penisola  Iberica*^.  Nonostante  l’istituzione 
di  una  speciale  commissione  papale,  la  questione  si  chiuse  ai  primi  di  febbraio 
del  1635  con  la  decisione  della  Sacra  Rota  che  si  pronunciò  definitivamente  in 
favore  dei  gesuiti*''. 

PCIR,  Liber  XXVO,  f.  2v. 

™ Harold  1931,  p.  80. 

ASV,  Miscellanea,  Armadio  VII,  voi.  60,  fif.  331r-351r;  Jennings  1949,  pp.  1-12;  PCIR, 
Liber  I,  ff.  80rv-91r;  Liber  XII,  fìF.  32,  34-38,  40. 

*'  ACSl,  Sectio  W 4,  nr.  6. 

ASV,  Archivio  Boncompagni-Ludovisi,  Armadio  IX,  protocollo  293,  nr.  27,  ff.  371-404. 

O’Connor  2001,  pp.  110-111. 
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Il  trasferimento  del  collegio  dai  francescani  ai  gesuiti  non  portò  dei  cam- 
biamenti immediati  per  il  clero  secolare  irlandese  a Roma  che,  almeno  fino  al 
1660,  sarebbe  rimasto  in  una  condizione  di  inferiorità  rispetto  a quello  regolare. 
L’inizio  dell’amministrazione  gesuita,  nel  febbraio  del  1635,  fu  infatti  caratteriz- 
zata da  un’alternanza  di  rettori  irlandesi  e italiani  che  non  riuscirono  ad  elaborare 
una  strategia  comune  per  porre  su  più  solide  basi  economiche  e organizzative  il 
seminario.  In  particolare  Fabio  Albergati,  Giovanni  Rusco,  Gianbattista  Bar- 
giocchi  e Petronio  Ferri,  i quattro  gesuiti  italiani  che  amministrarono  il  Collegio 
Irlandese  dagli  inizi  del  1642  ai  primi  mesi  del  1656,  peggiorarono  il  bilancio  del 
seminario  con  delle  scelte  avventate.  Questo  contrastava  con  il  programma  inizia- 
to da  James  Forde  e proseguito  da  William  Malone,  i rettori  irlandesi  in  carica 
rispettivamente  da  dicembre  del  1635  alla  fine  di  febbraio  del  1637  e da  metà  di- 
cembre del  1637  alla  fine  di  gennaio  del  1642,  che  invece  riuscirono  a trovare 
una  struttura  permanente  per  il  collegio,  senza  aumentare  le  spese^^. 

Come  si  è accennato  in  precedenza,  le  risorse  del  Collegio  Irlandese  erano 
limitate  alla  sovvenzione  annuale  di  seicento  scudi  donata  da  Ludovisi  che,  prima 
della  sua  morte,  venne  aumentata  a mille*^.  Questa  ristrettezza  obbligò  i rettori 
ad  ammettere  un  limitato  numero  di  nuovi  studenti  all’anno.  Ciò  implicava 
l’esclusione  di  tutta  una  serie  di  studenti  che,  nell’attesa  di  un  posto  all’interno 
del  collegio,  si  ritrovarono  a Roma  senza  alcun  mezzo  di  sostentamento  e senza 
alcuna  struttura  che  potesse  garantirgli  ospitalità.  L’esperienza  di  Anthony  Ma- 
cGeoghegan,  un  prete  secolare,  è emblematica  in  quanto  mette  in  evidenza  due 
aspetti:  la  difficoltà  ad  inserirsi  nel  tessuto  sociale  di  Roma  e la  necessità  di  ela- 
borare strategie  personali  per  poter  restare  in  città.  Nella  lettera,  probabilmente 
datata  1635,  che  scrisse  al  cardinale  Antonio  Barberini,  MacGeoghegan  dichiarò 
di  essere  arrivato  a Roma  con  l’intento  di  studiare  nel  Collegio  Irlandese  dove  pe- 
rò non  era  stato  accettato  in  quanto  non  c’erano  più  posti  disponibili.  Il  prete  ir- 
landese riferì  che,  per  mantenersi,  era  stato  costretto  a raccogliere  elemosine  at- 
traverso la  celebrazione  di  messe.  MacGeoghegan  concluse  la  lettera  implorando 
il  cardinale  di  procurargli  un  posto  nell’ospedale  di  Santo  Spirito  in  Sassia,  che, 
secondo  lui,  accoglieva  tradizionalmente  due  studenti  irlandesi  che  frequentavano 
le  lezioni  del  Collegio  Romano,  l’istituzione  educativa  per  eccellenza  deWUrbs 
fondata  dai  Gesuiti  nel  1551*^.  L’assenza  di  fonti  impedisce  di  verificare  se  Ma- 
cGeoghegan riuscì  ad  essere  ammesso  nell’ospedale  di  Santo  Spirito.  Le  uniche 
notizie  certe  su  di  lui  indicano  che  dalla  fine  del  1636  agì  in  qualità  di  agente  in 


PCIR,  Liber  I,  ff.  69rv-70v;  Liber  V,  ff.  15r-16r. 

**  ASV,  Archivio  Boncompagni-Ludovisi,  Armadio  IX,  protocollo  293,  nr.  27,  ff.  371-404. 
APF,  SOCG,  voi.  14,  ff.  88-89,  97-98,  106,  109;  Villoslada  1954,  p.  25. 
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Curia  del  vescovo  di  Kildare,  Roche  MacGeoghegan  (1580-1644),  un  ruolo  che 
molto  probabilmente  venne  sostenuto  da  influenti  nobili  gaelici*^. 

L’esperienza  di  MacGeoghegan  dimostra  quanto  fosse  fondamentale  il  sup- 
porto di  influenti  personalità  per  gli  studenti  irlandesi  a Roma.  Per  alcuni  di  essi, 
l’aiuto  fornito  dalle  autorità  della  Curia  o da  membri  delle  più  autorevoli  famiglie 
nobiliari  della  città  si  rivelò  vitale  per  essere  ammessi  nel  Collegio  Irlandese.  A 
questo  proposito  è emblematico  il  caso  di  Piefrancesco  Scarampi  (1596-1656), 
un  prete  oratoriano,  che  fu  inviato  come  delegato  papale  in  Irlanda  nel  1643  e 
che,  fra  la  fine  del  1647  e gli  inizi  del  1648,  sostenne  personalmente 
l’ammissione  di  tre  studenti,  fra  i quali  c’era  Oliver  Plunkett  (1625-1681),  arci- 
vescovo di  Armagh  dal  1669  al  1681,  al  collegio  secolare*^. 

Questo  ricorrere  all’aiuto  di  potenti  personalità  si  rivelò  ben  presto  un’arma 
a doppio  taglio.  Se  da  un  lato  permetteva  ad  alcuni  studenti  di  accedere  con  faci- 
lità al  Collegio  Irlandese,  dall’altro  rappresentava  un  problema  per  i rettori  del 
seminario.  Fra  il  1640  ed  il  1658,  il  collegio  ammise  ben  otto  studenti  non  deside- 
rati, definiti  miscreants,  che  dimostrarono  di  non  avere  alcuna  vocazione  religio- 
sa, togliendo  così  il  posto  ad  altri  candidati  ben  più  qualificati.  I registri  indicano 
che  i rettori  furono  costretti  ad  accettare  questi  studenti  in  quanto  erano  sostenuti 
da  potenti  personalità  fra  i quali  c’era  il  principe  Ludovisi*^**. 

Sant’Isidoro  riuscì  invece  a sviluppare  un  sistema  di  reclutamento  efficiente 
in  base  al  quale  gli  studenti  venivano  appositamente  chiamati  a Roma 
dairirlanda  o da  altri  collegi  o conventi  francescani  in  Europa  continentale.  Ciò 
permise  al  collegio  di  operare  in  una  vera  e propria  rete  europea  di  mobilità  in  cui 
c’era  un  continuo  movimento  di  studenti  e professori.  In  particolare  Sant’Isidoro 
divenne  il  punto  focale  di  una  rete  francescana  irlandese  che  univa  Roma  al  col- 
legio di  Sant’Antonio  di  Lovanio,  fondato  nel  1607,  a quello  di  Praga,  che  venne 
istituito  nel  1631.  Questa  rete  permise  al  collegio  di  ammettere  studenti  che  ave- 
vano compiuto  parte  della  loro  formazione  in  un  contesto  continentale  e quindi 
già  avvezzi  alle  differenze  culturali  e sociali  che  c’erano  con  l’Irlanda^'.  I registri 
evidenziano  la  dimensione  europea  raggiunta  dal  collegio  che,  per  esempio,  du- 
rante i primi  mesi  del  1636  ammise  undici  studenti,  di  cui  dieci  chiamati  da  Lo- 
vanio ed  uno  dalla  Penisola  Iberica.  Un’ulteriore  esempio  di  questa  mobilità  eu- 


“ ASV,  Dataria  Apostolica.  Processus  Datariae,  voi. 8,  ff.  lr-19r;  voi.  21,  ff.  69r-77r;  Mo- 
oney 1957,  p.  67. 

PCIR,  Liber  1,  f.  85;  APF,  SOCG,  voi.  415,  f.  31r;  APF,  Acta,  voi.  17,  f.  524v;  voi. 18, 
ff.  32,  33v;  APF,  Visite  e Collegi  dell’anno  1648,  voi.  29,  f.l  17r. 

PCIR.  Liber  I.  f.  86r;  Liber  XXVI,  ff.  50v-51r. 
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ropea  furono  i tre  studenti,  provenienti  rispettivamente  da  Bologna,  Maiorca  e 
Milano,  che,  fra  il  1646  ed  il  1647,  vennero  invitati  a studiare  a Roma^^. 

La  capacità  di  attirare  studenti  non  solo  dall’ Irlanda  ma  anche  dall’Europa 
continentale  non  fu  l’unica  prerogativa  che  contribuì  a far  diventare  Sant’lsidoro 
il  punto  di  riferimento  di  tutta  la  comunità  ecclesiastica  irlandese  di  Roma  duran- 
te la  prima  metà  del  seicento.  Sin  dalla  sua  fondazione,  il  collegio  francescano 
riuscì  infatti  ad  emergere  come  un  vero  e proprio  polo  culturale  irlandese  nel  cuo- 
re della  città.  Uno  dei  fattori  che  determinò  questo  sviluppo  fu  la  capacità  del  col- 
legio di  formare  un  nutrito  numero  di  professori  di  filosofia  e teologia,  che,  una 
volta  terminati  gli  studi,  insegnarono  in  una  serie  di  conventi  e collegi  francescani 
in  Irlanda  ed  in  Europa  continentale.  Secondo  i registri  di  Sant’lsidoro,  fra  il 
1625  ed  il  1660  ben  cinquantanove  professori  di  filosofia  e teologia  furono  edu- 
cati a Roma^^.  La  loro  formazione  fii  incentrata  sullo  studio  di  Duns  Scoto  che, 
secondo  Wadding  e altri  teologi  irlandesi  del  seicento,  era  originario  di  Downpa- 
trick*^"*. 

Lo  sviluppo  della  scuola  scotista  di  Sant’lsidoro  aumentò  il  prestigio  del 
collegio  agli  occhi  dei  membri  della  Curia  ai  quali  venivano  dedicate  le  tesi  di  fi- 
losofia e teologia  che  venivano  discusse  dagli  studenti.  In  molti  casi  questi  mem- 
bri della  Curia,  fra  i quali  c’erano  personalità  del  calibro  del  cardinale  Egidio 
Cardio  de  Albornoz,  assistevano  personalmente  alle  discussioni  delle  tesi,  un  se- 
gno tangibile  della  capacità  di  Wadding  di  sviluppare  e mantenere  una  rete  di  in- 
fluenti amicizie^^.  La  sempre  maggior  fama  acquisita  dal  collegio  come  polo  cul- 
turale irlandese  si  legò  all’abilità  letteraria  di  Wadding  che,  al  momento  della  sua 
morte  nel  1657,  aveva  pubblicato  ben  trentatré  libri,  di  cui  otto  volumi  degli  An- 
nales e un’edizione  completa,  suddivisa  in  quindici  volumi,  di  tutte  le  opere  di 
Duns  Scoto.  La  produzione  letteraria  di  Sant’lsidoro  fu  arricchita  anche  dalle 
venticinque  opere  di  teologia  scolastica,  filosofia  e storia  francescana  che  furono 
scritte,  prima  del  1 660,  da  sette  studenti  educati  nel  collegio^^. 

L’importanza  data  allo  studio  di  Duns  Scoto  permise  così  a Sant’lsidoro  di 
diventare  una  delle  istituzioni  continentali  più  accreditate  nel  sempre  più  fiorente 
sistema  filosofico  scolastico  europeo^^.  La  dimensione  europea  del  collegio  era 
inoltre  favorita  dal  fatto  che  tutte  le  opere  di  Wadding  e quelle  dei  suoi  confratelli 
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furono  pubblicate  fra  Roma,  Lione  e Anversa,  i maggiori  centri  dell’editoria  con- 
tinentale nel  seicento.  La  prospettiva  europea  che  caratterizzò  l’attività  letteraria 
di  Sant’Isidoro  si  differenziò  molto  da  quella  portata  avanti  dal  collegio  di  Lova- 
nio  che  invece  era  molto  più  focalizzata  su  una  dimensione  locale,  legata  alla 
studio  della  cultura  e della  lingua  gaelica  come  fonti  per  la  storia  e l’agiografia 
irlandese^*. 

La  rapida  crescita  culturale  che  caratterizzò  Sant’Isidoro  contrastava  con 
l’isolamento  del  Collegio  Irlandese  che  non  riuscì  ad  emergere  come  un  polo  cul- 
turale né  nel  contesto  romano  né  a livello  europeo.  La  scarsità  di  risorse  che  af- 
fliggeva il  seminario  impedì  che  si  sviluppasse  una  scuola  di  pensiero  come  quel- 
la di  Sant’Isidoro.  Un  dato  che  mette  bene  in  risalto  questa  differenza  culturale  è 
fornito  dal  numero  di  testi  raccolti  dalle  biblioteche  dei  rispettivi  collegi.  Se  da  un 
lato  Wadding  riuscì  a raccogliere  cinquemila  fra  volumi  e manoscritti,  la  biblio- 
teca del  Collegio  Irlandese  aveva,  verso  la  fine  del  seicento,  solamente  centodi- 
ciotto  testi^^.  Un  ulteriore  aspetto  che  evidenzia  questa  differenza  fu  che  nessun 
studente  del  collegio  secolare  pubblicò  delle  opere  a Roma.  L’unica  eccezione  fu 
il  tentativo  fatto  da  Philip  Clery,  uno  studente  ammesso  al  collegio  nel  1632,  che, 
nel  1637,  tradusse  due  libri  di  catechismo  dal  latino  al  gaelico'**^.  Nel  1640  chiese 
a Propaganda  il  permesso  di  stampare  i testi  presso  la  tipografia  poliglotta  del 
dicastero,  fondata  nel  1626,  che  aveva  approvato  l’uso  dei  caratteri  gaelici  nel 
1638'°'.  La  richiesta  di  Clery  non  ebbe  però  seguito  a causa  della  sua  morte  av- 
venuta nel  1642  in  Irlanda'"^. 

È difficile  appurare  che  tipo  di  formazione  ricevevano  gli  studenti  del  Col- 
legio Irlandese  dopo  che,  nei  primi  mesi  del  1635,  il  seminario  passò  dal  controllo 
dei  francescani  a quello  dei  gesuiti.  Quello  che  è certo  è che  una  delle  priorità  dei 
rettori  gesuiti  fu  di  obbligare  gli  studenti  a frequentare  le  lezioni  del  Collegio 
Romano'"^.  La  mancanza  di  cataloghi  relativi  agli  studenti  esterni  a questa  strut- 
tura non  permette  però  di  avere  un  quadro  preciso  delle  materie  studiate  dal  cor- 
po studentesco.  I pochi  dettagli  a nostra  disposizione  sono  forniti  dal  registro 
d’ingresso  del  Collegio  Irlandese  che  indica  che  la  maggior  parte  degli  studenti 
frequentava  i corsi  di  filosofia  e teologia"’*^.  Anche  in  questo  caso  la  limitatezza 
della  documentazione  non  permette  di  verificare  che  impatto  avesse  la  formazione 
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ricevuta  nel  Collegio  Romano  sugli  studenti  irlandesi.  L’unica  indicazione  ci  è 
fornita  da  una  lettera  scritta  nel  1671  da  Oliver  Plunkett  ed  indirizzata  probabil- 
mente a Carlo  Francesco  Airoldi,  nunzio  a Bruxelles.  Nella  missiva  Plunkett  e- 
sprimeva  un  giudizio  molto  critico  sull’educazione  ricevuta  dagli  studenti  nel 
Collegio  Romano  dove,  secondo  lui,  «imparano  speculationi  de  principio  indivi- 
duationis,  de  terminationibus  liberis,  de  scienta  media  e non  altro  se  uno  proprio 
industria  e marte  da  per  se  non  farà  acquisto  di  dottrine  positive»'**^. 

La  scarsità  di  dati  sull’educazione  ricevuta  dagli  studenti  del  Collegio  Ir- 
landese a Roma  è controbilanciata  da  una  quantità,  seppur  ridotta,  di  informa- 
zioni sulle  loro  attività  dopo  aver  concluso  gli  studi.  I registri  presentano  una  re- 
altà piuttosto  deludente  in  cui  gli  studenti  che  non  riuscivano  o che  non  volevano 
tornare  in  Irlanda  avevano  ben  searse  alternative,  soprattutto  a Roma.  Un  esem- 
pio è fornito  da  James  Quirke,  un  miscreant  che  venne  ammesso  nel  1640  e che 
l’anno  successivo  fu  trasferito  al  noviziato  gesuita  da  cui  però  venne  espulso  do- 
po pochi  mesi.  Quirke  rimase  a Roma  dove,  prima  di  essere  ordinato  prete,  si 
mantenne  vendendo  castagne'**^.  Un’altro  esempio  è quello  di  John  O’Clohessy 
che  venne  ammesso  nel  1 647  al  eollegio  dove  eompletò  regolarmente  i suoi  studi 
nel  1651,  anno  in  cui  fu  anche  ordinato  prete.  Nonostante  fosse  descritto  come 
uno  studente  «trustworthy  and  pious»,  O’Clohessy  non  tornò  in  Irlanda  e rimase 
a Roma  dove,  fino  al  1656,  fu  cappellano  nel  chiesa  di  San  Rocco  a Ripetta'*^’. 
Nel  1657  lasciò  la  città  con  il  cardinale  Celio  Piceolomini  (1609-1681)  per  recar- 
si in  Francia  dove  il  prelato  era  stato  nominato  nunzio.  O’Clohessy  rimase  al  ser- 
vizio del  cardinale  da  cui  ottenne  un  beneficio  nella  regione  della  Lorena Un 
ulteriore  caso  è quello  di  William  Everard  che,  nel  1668,  venne  ammesso  nel  eol- 
legio dove  rimase  fino  al  1677.  Ritenuto  dai  rettori  come  uno  studente  mediocre, 
Everard  deeise  di  rimanere  a Roma  dove  entrò  al  servizio  del  cardinale  inglese 
Philip  Thomas  Howard  (1629-1694)’°^. 

Che  gli  studenti  come  O’Clohessy  che  si  dimostravano  capaci  negli  studi  e 
pieni  di  vocazione  decidessero  di  rimanere  a Roma  o,  più  in  generale,  in  Europa 
continentale  non  deve  sorprendere.  Le  seppur  minime  possibilità  di  fare  earriera 
in  campo  ecclesiastico  o di  ottenere  un  beneficio  erano  sempre  più  allettanti  dalla 
prospettiva  di  operare  in  Irlanda  sopratutto  nel  periodo  fra  il  1641  ed  il  1660 
quando  l’isola  venne  devastata  dalla  rivolta  dei  Cattolici  gaelici  per  la  restituzio- 
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ne  delle  terre  e successivamente  dall’invasione  militare  guidata  da  Oliver  Crom- 
well (1600-1658)  nel  1649"'*.  Un’altro  problema  da  considerare  è che  ben  pochi 
studenti  ricevettero  dei  viatica,  ovvero  un  contributo  finanziario  che  doveva  co- 
prire i costi  del  viaggio  verso  l’Irlanda  e l’acquisto  di  un  abito  secolare'".  Se  nel- 
la Penisola  Iberica  questa  era  una  prassi  consolidata  grazie  al  sostegno  della  co- 
rona"’, a Roma,  durante  tutto  il  seicento,  solo  ventitré  studenti  riuscirono  ad  ot- 
tenere un  viaticum,  di  cui  venti  elargiti  dal  Collegio  Irlandese  e tre  da  Propagan- 
da"^ 

Oltre  a cercare  di  ottenere  delle  posizioni  a Roma,  un’altra  delle  poche  al- 
ternative per  gli  studenti  che  decidevano  di  non  tornare  in  Irlanda  era  quella  di 
entrare  in  un  ordine  regolare.  Secondo  i registri  del  collegio,  questa  è una  strada 
che  venne  intrapresa  da  otto  studenti:  cinque  diventarono  gesuiti,  uno  entrò 
nell’ordine  degli  Oratoriani,  uno  nei  Domenicani,  ed  uno  nei  Francescani"'*. 
Scarse  erano  invece  le  possibilità  offerte  dall’insegnamento  in  uno  dei  collegi  di 
Roma.  Ciò  contrastava  con  le  possibilità  che  avevano  invece  gli  studenti  del  Col- 
legio Urbano,  fondato  nel  1 626,  che,  grazie  allo  studio  di  una  o più  lingue  orien- 
tali, potevano  trovare  posto  come  insegnanti"^.  I registri  del  collegio  indicano 
che,  durante  tutto  il  seicento,  solo  due  studenti,  Oliver  Plunkett  e James  Brenan, 
riuscirono  a fare  carriera  nel  contesto  delle  istituzioni  educative  romane.  Nel  no- 
vembre del  1657  entrambi  furono  nominati  professori  al  Collegio  Urbano:  Bre- 
nan alla  cattedra  di  teologia  e Plunkett  a quella  di  filosofia"^.  Il  supporto  di  Sca- 
rampi,  colui  che  aveva  personalmente  favorito  e sostenuto  l’ingresso  dei  due  stu- 
denti al  Collegio  Irlandese,  continuò  ad  rivelarsi  fondamentale  anche  dopo  la 
conclusione  dei  loro  studi.  Nel  1656  Scarampi  raccomandò  personalmente  Plun- 
kett ad  uno  dei  cardinali  Barberini,  mentre  riuscì  a garantire  a Brenan  un  benefi- 
cio nella  chiesa  di  Santa  Maria  in  via  Lata’".  La  frammentarietà  e la  limitatezza 
delle  fonti  non  permette  di  approfondire  se  altri  secolari  irlandesi,  non  ammessi  al 
seminario  ma  residenti  a Roma,  ottennero  prestigiosi  incarichi  d’insegnamento. 
Gli  unici  documenti  riguardano  un  certo  William  Wall,  un  prete  secolare,  che 
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venne  menzionato  eome  professore  di  teologia  aH’università  della  Sapienza  fra  il 
1646  ed  il  1648  e successivamente  nel  1667,  ma  di  cui  poi  si  perdono  le  tracce"*. 

Gli  studenti  educati  a Sant’Isidoro  avevano  invece  dei  percorsi  di  carriera 
ben  definiti  una  volta  terminati  gli  studi.  Essi  potevano  muoversi  nel  contesto  di 
due  reti  che  collegavano  il  collegio  all’Irlanda  così  come  ad  altre  parti 
deH’Europa  continentale.  La  prima  di  queste  reti  era  quella  missionaria  nella  qua- 
le gli  studenti  venivano  inviati  in  Irlanda  per  contrastare  la  minaccia  protestante. 
L’incompletezza  dei  registri  non  permette  di  sapere  quanti  studenti  tornarono  in 
patria  ogni  anno.  L’unica  stima  disponibile  è quella  secondo  la  quale,  fra  il  1625 
ed  il  1663,  settantacinque  dei  duecentoundici  studenti  ammessi  nel  collegio  fran- 
cescano rientrarono  in  Irlanda"^.  La  seconda  rete  era  quella  accademica  che,  co- 
me si  è visto  precedentemente,  era  collegata  alla  capacità  di  Sant’Isidoro  di  for- 
mare un  certo  numero  di  professori  di  filosofia  e teologia.  1 registri  dimostrano 
chiaramente  che  le  reti  non  erano  distinte  Luna  dall’altra  ma  che,  invece,  c’era 
una  certa  sovrapposizione  fra  di  loro.  Questo  aspetto  è testimoniato  dal  fatto  che 
ben  ventidue  dei  settantacinque  studenti  che  rientrarono  come  missionari  in  Irlan- 
da ricoprirono  anche  cariche  d’insegnamento  nei  collegi  di  Lovanio  e Praga  non- 
ché in  altri  conventi  dell’ordine  nella  penisola  italiana  o in  Europa  continentale'^”. 

Per  gli  studenti  del  Collegio  di  Sant’Isidoro,  Roma,  divenne  così  non  solo 
un  punto  di  arrivo  dove  trovare  rifugio  ma  bensì  un  luogo  di  arricchimento  cultu- 
rale e professionale  da  dove  partire  per  fare  delle  carriere,  in  alcuni  casi  di  alto 
livello,  all’interno  dell’ordine  francescano.  Un  esempio  è fornito  dall’esperienza 
di  Bernardine  Barry,  uno  studente  ammesso  probabilmente  nel  1631,  che  fra  il 
1638  ed  1639  insegnò  teologia  nel  convento  di  Santa  Maria  Nuova  a Napoli  ed  in 
quello  dell’Aracoeli  di  Roma.  Nel  1642  fu  nominato  vicario  di  Sant’Isidoro  da 
dove,  nel  1647,  partì  alla  volta  di  Lovanio  a seguito  della  sua  nomina  a guardia- 
no. Dal  1652  al  1655  fu  nuovamente  a Roma  dove  operò  in  qualità  di  guardiano 
di  Sant’Isidoro  dove  sarebbe  rimasto  fino  al  1659  quando  venne  nominato  com- 
missario dei  collegi  di  Lovanio  e Praga'^'.  La  mobilità  geografica  non  sembrava 
essere  un  problema  tanto  che  alcuni  studenti  cominciarono  la  loro  attività 
d’insegnamento  in  Irlanda  per  poi  tornare  nuovamente  in  Europa  continentale.  A 
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questo  proposito  è rappresentativa  la  carriera  di  Francis  Tarpy,  uno  studente 
ammesso  a Sant’ Isidoro  probabilmente  nel  1625,  che  nel  1629  insegnò  filosofia 
nel  convento  di  Galway.  Nel  1630  ritornò  in  Europa  continentale  dove  fu  attivo 
dapprima  a Lovanio  e successivamente  a Praga Un  elemento  chiave  alla  base 
degli  spostamenti  degli  studenti  di  Sant ’Isidoro  fu  che  essi  potevano  contare  sul 
supporto  di  uno  degli  ordini  regolari  più  radicati  e sviluppati  sia  in  Europa  conti- 
nentale che  in  Irlanda,  dove,  secondo  una  stima  del  1639,  c’erano  cinquecentoset- 
tantaquattro  frati,  e dove,  secondo  un  rapporto  del  1 647,  si  trovavano  sessantuno 
conventi 

La  capacità  di  Sant’Isidoro  di  creare  e sviluppare  delle  reti  a livello  europeo 
non  fu  limitata  solamente  all’ambito  missionario  e a quello  accademico  ma  anche 
a quello  politico.  In  particolare  il  collegio,  grazie  al  prestigio  di  Wadding,  diven- 
ne un  punto  di  contatto  per  le  relazioni  diplomatiche  fra  l’ Irlanda  e la  Curia  pon- 
tificia. Questo  ruolo  cominciò  ad  esplicitarsi  nell’autunno  del  1641  quando  il 
francescano  fu  il  primo  irlandese  a Roma  ad  essere  informato  dello  scoppio  della 
guerra  civile  nell’Ulster,  diventando  così  il  punto  di  riferimento  in  città  degli  in- 
sorti irlandesi.  A partire  da  quel  momento  Wadding  fu  regolarmente  aggiornato 
sugli  sviluppi  dell’insurrezione  grazie  ad  una  serie  di  rapporti  inviati  dai  suoi 
confratelli  dall’Irlanda  e dalle  Fiandre  Spagnole’^''.  L’importanza  politica  del 
francescano  crebbe  di  pari  passo  alla  capacità  degli  insorti  che,  nell’ottobre  del 
1642,  si  aggregarono  nei  Confederate  Catholics,  un  composto  schieramento  mi- 
litare e politico  a cui  presero  parte  influenti  membri  della  nobiltà  e del  clero  cat- 
tolico irlandese'^^  La  necessità  di  intessere  dei  rapporti  con  le  principali  potenze 
cattoliche  europee  portò  i Confederate  Catholics  a sviluppare  una  rete  diploma- 
tica che  si  basava  sul  supporto  di  una  serie  di  influenti  ecclesiastici  irlandesi  di- 
slocati nelle  principali  città  europee’^*.  Wadding  fu  incluso  in  questa  rete  diplo- 
matica, venendo  ufficialmente  nominato  agente  in  Curia  ai  primi  di  dicembre  del 
1642'“^.  Dopo  la  nomina,  il  francescano  si  dimostrò  uno  dei  più  attivi  agenti  tan- 
to che,  oltre  a richiedere  sostegno  economico  al  cardinale  Francesco  Barberini'^*, 
giocò  un  ruolo  chiave  nella  nomina  di  Scarampi,  a delegato  papale  e,  molto  pro- 
babilmente, ebbe  una  qualche  influenza  sulla  decisione  di  Innocenzo  X d’inviare, 
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nel  1645,  Gianbattista  Rinuccini  (1592-1653),  arcivescovo  di  Fermo  dal  1625, 
come  nunzio  in  Irlanda 

11  Collegio  Irlandese  non  fu  invece  coinvolto  dai  turbolenti  avvenimenti  di 
quel  periodo.  Nonostante  fra  il  1641  ed  il  1649  tutti  i generali  gesuiti  fossero  co- 
stantemente informati  degli  sviluppi  dell’insurrezione  irlandese,  nessun  dei  rettori 
o degli  studenti  del  collegio  dimostrò  alcun  interesse  per  l’attività  dei  Confedera- 
te Catholics  né  ricoprì  alcun  ruolo  per  loro  a Roma’^**.  Più  in  generale  questo  di- 
stacco per  le  vicende  politiche  della  madrepatria  caratterizzò  l’intera  comunità 
del  clero  secolare  irlandese  di  Roma.  La  prova  evidente  di  ciò  è che  dal  1642  fino 
al  1649  Wadding  rimase  sempre  l’unico  agente  ufficiale  in  Curia.  L’unica  ecce- 
zione fu  quella  del  secolare  Edmund  O’Dwyer  che,  da  metà  giugno  del  1644,  af- 
fiancò il  francescano  per  cercare  di  aumentare  la  pressione  sul  pontefice  e sui 
cardinali  per  sostenere  gli  sforzi  bellici  degli  insorti’^'.  Tuttavia  il  suo  incarico, 
che  venne  richiesto  e sostenuto  dallo  stesso  Wadding,  fu  di  breve  durata  in  quan- 
to nella  primavera  del  1645  O’Dwyer  fece  ritorno  in  Irlanda  a seguito  della  no- 
mina a vescovo  di  Limerick’^^. 

L’essere  l’unico  agente  ufficiale  in  Curia  pose  però  Wadding  al  centro  di 
una  serie  di  grossi  problemi  ed  in  particolare  nel  periodo  fra  il  1649  ed  il  1655 
quando  venne  invischiato  nelle  profonde  divisioni  che  lacerarono  la  provincia  ir- 
landese. Queste  divisioni  emersero  nel  1649,  quando  i Confederate  Catholics, 
ormai  sconfitti,  decisero  di  firmare  una  pace  con  le  truppe  inglesi.  Rinuccini  o- 
steggiò  questa  iniziativa,  scomunicando  tutti  quelli  che  vi  aderirono'^^.  Ciò  pro- 
vocò una  forte  spaccatura  all’interno  della  provincia  irlandese  che  si  divise  in  due 
gruppi:  quelli  di  origine  gaelica  che  appoggiavano  la  scelta  del  nunzio,  e quelli  di 
origine  anglo-normanna  che  erano  invece  in  disaccordo’^"^. 

Questi  contrasti  ebbero  un  impatto  a Sant’Isidoro  dove,  fra  il  1654  ed  il 
1656,  tre  frati  di  origine  gaelica  attaccarono  duramente  Wadding  per  il  suo  pre- 
sunto ruolo  nelle  trattative  a favore  della  pace.  La  loro  accusa  si  basava  sulla  let- 
tera che  James  Butler,  marchese  di  Ormond  e comandante  dell’esercito  inglese  in 
Irlanda,  scrisse  al  francescano  nel  1649  per  chiedere  di  usare  la  sua  influenza  al 
fine  di  convincere  i suoi  confratelli  schieratisi  a favore  di  Rinuccini  ad  aderire  al- 
la tregua.  Wadding  venne  anche  contestato  di  favorire  gli  studenti  di  origine  an- 
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glo-normanna  provenienti  dalle  province  del  Leinster  e del  Munster'^^. 
Quest’ultima  critica  era  sostenuta  dal  fatto  che,  fra  il  1625  ed  il  1649,  la  carica 
di  guardiano  del  collegio  era  stata  alternata  fra  un  frate  del  Leinster  e quattro  del 
Munster’^^. 

Delle  due  accuse,  quella  di  cospirazione  non  sembrò  avere  alcun  fondamen- 
to, in  quanto,  ad  eccezione  della  lettera  inviata  da  Ormond  a cui  Wadding  non 
rispose  mai,  non  ci  sono  documenti  che  possano  dimostrare  che  il  francescano  agì 
contro  gli  interessi  dei  Confederate  Catholics^^^ . La  critica  di  favorire  gli  studen- 
ti del  Leinster  e del  Munster  trovò  invece  riscontro  nel  corpo  studentesco  di 
Sant ’Isidoro  la  cui  maggioranza  era  originaria  di  quelle  due  province.  Anche  in 
questo  caso  però  è difficile  appurare  se  questa  predominanza  era  il  frutto  di  deli- 
berata politica  portata  avanti  da  Wadding.  Bisogna  infatti  considerare  che  il 
francescano  aveva  lasciato  l’ Irlanda  da  bambino  e difficilmente  poteva  avere  una 
conoscenza  diretta  delle  differenze  fra  le  varie  province  e,  soprattutto,  non  poteva 
avere  un  quadro  preciso  delle  diversità  culturali,  politiche  e religiose  che  c’erano 
fra  il  ceppo  anglo-normanno  e quello  gaelico'^^.  È ipotizzabile  che  la  prevalenza 
di  studenti  provenienti  dal  Leinster  e Munster,  una  peculiarità  che  si  ripeteva  an- 
che nel  Collegio  Irlandese’^^,  fosse  dovuta  al  fatto  che  la  situazione  economica  di 
queste  province  era  decisamente  migliore  rispetto  a quelle  del  Connacht  e Ulster 
che,  con  l’inizio  dell’insurrezione,  furono  completamente  devastate''*®. 

Quello  che  emerge  dalla  documentazione  è che  Wadding  cercò  di  evitare  lo 
scoppio  di  ulteriori  contrasti  all’intemo  del  eollegio.  Nel  1655  egli  inviò  a Mane- 
ro una  rosa  di  quattro  candidati  per  la  carica  di  guardiano,  fra  cui  c’era  John  He- 
slenan,  un  frate  della  provincia  del  Connacht.  Wadding  sostenne  la  candidatura 
di  quest’ultimo  con  il  chiaro  intento  di  porre  fine  alle  dispute.  Il  suo  suggerimento 
venne  accettato  da  Manero  che,  ai  primi  di  settembre  del  1656,  ratificò  la  nomina 
di  Heslenan’"".  Oltre  a risolvere  la  delicata  questione  legata  alla  carica  del  guar- 
diano, Wadding  riuseì  anche  ad  espandere  la  presenza  dei  francescani  irlandesi 
fuori  Roma.  Fra  la  fine  del  1655  ed  i primi  mesi  del  1656,  egli  chiese  ed  ottenne 
da  Alessandro  VII  il  permesso  di  utilizzare  il  convento  di  Madonna  del  Piano  di 
Capranica  come  noviziato  per  accogliere  i propri  correligionari  che  non  potevano 
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essere  più  professi  in  Irlanda  dove  la  conquista  di  Cromwell  aveva  distrutto  la 
maggior  parte  dei  conventi.  Una  condizione  chiave  sancita  dagli  statuti  di  questa 
nuova  struttura,  che  venne  ufficialmente  fondata  l’8  maggio  del  1656,  era  che  ci 
doveva  essere  un’equa  ripartizione  provinciale  fra  i novizi’'*^.  Questa  regola  era 
probabilmente  influenzata  dal  desiderio  di  Wadding  di  fondare  un  noviziato  che 
fosse  libero  delle  tensioni  che  avevano  turbato  Sant’Isidoro,  una  speranza  che 
tuttavia  non  riuscì  a vedere  concretizzata  a causa  della  sua  morte''*^. 

Come  si  è accennato  in  precedenza,  il  personale  del  Collegio  Irlandese  ri- 
mase estraneo  alle  vicende  politiche  che  sconvolsero  l’Irlanda  fra  il  1649  ed  il 
1660.  Durante  questo  periodo  il  seminario  entrò  in  una  fase  di  transizione  carat- 
terizzata da  forti  cambiamenti  interni  legati  al  passaggio  di  controllo  dai  rettori 
italiani  a quelli  irlandesi.  Questo  cambio  si  collegava  al  fatto  che  fra  il  1647  ed  i 
primi  mesi  del  1656,  si  verificarono  una  serie  di  contrasti  fra  gli  studenti  irlandesi 
ed  i rettori  italiani  che  erano  mal  tollerati  per  la  loro  pessima  gestione,  economica 
e disciplinare,  del  seminario.  In  particolare  la  gestione  della  disciplina  fu  un  a- 
spetto  che  suscitò  parecchie  critiche  da  parte  dei  collegiali  che  ritenevano  i rettori 
italiani  incapaci  di  comprendere  i loro  problemi  ed,  in  particolare,  il  fatto  che  si 
trovavano  in  un  contesto  culturale  e sociale  completamente  diverso  dall’Irlanda, 
un  problema  che  si  sarebbe  ulteriormente  acuito  nella  seconda  metà  del  settecen- 
to'‘”.  Questi  contrasti  si  conclusero  verso  la  fine  di  febbraio  del  1656  quando  en- 
trò in  carica  il  gesuita  irlandese  John  Young.  Il  suo  mandato,  che  si  sarebbe  con- 
cluso a metà  luglio  del  1664,  fu  caratterizzato  da  un  radicale  rinnovamento  del 
seminario  che  favorì  lo  sviluppo  di  una  solida  rete  missionaria  con  l’Irlanda.  Il 
gesuita  irlandese  cominciò  infatti  a risanare  il  debito  del  collegio  dopo  la  disa- 
strosa gestione  finanziaria  dei  rettori  italiani  ma,  sopratutto,  introdusse  una  nuo- 
va regola  in  base  alla  quale  gli  studenti  ammessi  al  seminario  dovevano  prestare 
un  vero  e proprio  giuramento  “missionario”  che  prevedeva  il  loro  rientro  imme- 
diato in  Irlanda  dopo  la  conclusione  degli  studi.  Questo  giuramento,  che  venne 
ufficialmente  approvato  nel  1662,  modificò  la  regola  introdotta  nel  1628  che  sta- 
biliva che  gli  studenti  erano  tenuti  a rientrare  in  patria  senza  però  indicare  quan- 
do'"^ 

L’innovazione  introdotta  da  Young  ebbe  un  impatto  positivo  e ciò  si  riscon- 
trò nel  periodo  fra  il  1659  ed  il  1664  quando  il  collegio  ammise  nove  studenti,  di 
cui  quattro  tornarono  in  Irlanda  subito  dopo  la  conclusione  degli  studi.  Ad  essi  si 
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aggiunsero  altri  quattro  studenti  ammessi  fra  il  1654  ed  il  1656''*^.  Gli  effetti  fu- 
rono tangibili  anche  a lungo  termine  tanto  che,  fra  il  1665  ed  il  1699,  undici  dei 
quarantasette  studenti  ammessi  dal  Collegio  Irlandese  tornarono  ad  operare  in 
Irlanda,  un  netto  contrasto  con  i soli  quattro  collegiali  che  vi  furono  attivi  fra  il 
1628  ed  il  1660''^^.  Il  seminario  giocò  inoltre  un  ruolo  di  primo  piano  nella  rico- 
struzione della  gerarchia  cattolica  irlandese  durante  il  periodo  della  Restaurazio- 
ne. Basti  pensare  che  cinque  degli  studenti  che  tornarono  in  quel  periodo  furono 
nominati  vescovi  ed  arcivescovi  delle  più  importanti  diocesi  dell’isola’^**. 

E difficile  delineare  un  quadro  preciso  dell’attività  di  Sant’Isidoro  nel  peri- 
odo successivo  alla  morte  di  Wadding.  La  penuria  di  fonti  e soprattutto  l’assenza 
di  registri  relativi  all’arrivo  e alla  partenza  degli  studenti  a e da  Roma  non  per- 
mette di  verificare  se  e come  il  collegio  riuscì  a mantenere  una  rete  missionaria 
con  rirlanda.  Gli  unici  dati  sono  forniti  da  una  visita  apostolica  fatta  nel  1663 
che  indica  che  Sant’Isidoro  annoverava  quaranta  membri,  di  cui  diciassette  erano 
italiani  ed  uno  spagnolo.  Ad  eccezione  di  un  frate,  questo  gruppo  era  eomposto 
da  diciassette  fratelli  conversi.  Il  gruppo  irlandese  era  invece  composto  da  un 
guardiano,  sei  preti,  quattordici  studenti  ed  un  fratello  converso.  Al  di  là  del  dato 
numerico,  la  visita  descriveva  una  realtà  in  cui  emergevano  due  tipi  di  contrasti: 
uno  legato  all’eccessiva  presenza  di  fratelli  conversi  non  irlandesi  e uno  legato  al 
comportamento  del  guardiano,  Anthony  Tighe,  un  frate  originario  del  Connacht, 
che,  secondo  alcuni  studenti  del  Leinster  e deH’Ulster,  favoriva  i collegiali  della 
sua  provincia  d’origine''*'*.  Questi  conflitti,  collegati  alla  scomparsa  di  una  figura 
carismatica  come  Wadding,  indebolirono  il  collegio  che  cominciò  ad  essere  pro- 
gressivamente esposto  alle  spinose  dispute  provinciali  che,  nel  corso  del  settecen- 
to, si  sarebbero  ulteriormente  intensificate'^**. 

Il  periodo  che  seguì  la  morte  di  Wadding  fu  anche  caratterizzato  da  un 
cambiamento  intellettuale  all’interno  del  collegio  dove  si  cominciò  a dare  mag- 
gior importanza  alla  pubblicazione  di  materiali  utili  all’attività  missionaria  in  Ir- 
landa rispetto  allo  studio  della  teologia  scotista  e alla  storia  dell’ordine. 
L’esempio  tangibile  fu  la  richiesta  avanzata  da  Francis  O’  Molloy,  un  professore 
di  filosofia  e teologia  educato  a Sant’Isidoro,  che  chiese  il  permesso  a Propagan- 
da di  poter  stampare  nella  tipografia  del  dicastero  due  testi  intitolati  Lucerna  Fi- 
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delium  e Grammatica  Latino-H ibernica,  un  libro  di  catechismo  e una  grammati- 
ca in  gaelico,  che  vennero  pubblicati  rispettivamente  nel  1676  e nel  1677'^'. 

Le  transizioni  che  si  verificarono  nel  Collegio  Irlandese  e a Sant’ Isidoro 
non  rappresentarono  l’unico  cambiamento  per  la  comunità  ecclesiastica  irlandese 
di  Roma  che,  verso  la  fine  del  seicento,  espanse  la  propria  rete  di  collegi.  Infatti, 
nel  1677,  il  passaggio  dei  conventi  di  San  Sisto  Vecchio  e di  San  Clemente  dalla 
provincia  domenicana  italiana  a quella  irlandese  portò  alla  fondazione  del  primo 
collegio  per  i domenicani  irlandesi  noiVUrbe.  La  fondazione  di  questo  collegio 
era  collegato  al  grave  stato  di  degrado  in  cui  si  ritrovò  la  provincia  irlandese  alla 
fine  dell’Interregno  quando  tutti  i quarantatre  conventi  sull’isola  erano  stati  di- 
strutti. La  necessità  di  sostenere  la  provincia  irlandese  fu  particolarmente  forte 
all’interno  dell’ordine  tanto  che,  nel  1667,  Giovanni  Battista  de  Marinis,  ministro 
generale,  concesse  a John  O’Connor,  procuratore  dei  Domenicani  irlandesi,  il 
permesso  di  fondare  nuovi  conventi  in  Europa  continentale'^^.  Analogamente  a 
quanto  era  avvenuto  a Lovanio  e Lisbona,  l’entrare  in  possesso  dei  conventi  di 
San  Clemente  e San  Sisto  Vecchio  contribuì  a rafforzare  in  modo  considerevole 
la  presenza  a Roma  che  passò  dai  trentasei  domenicani  irlandesi  registrati  nel  pe- 
riodo fra  il  1570  al  1675  ai  settantanove  che  arrivarono  in  città  fra  il  1676  ed  il 
1699'^^.  Rispetto  a Sant’Isidoro  e al  Collegio  Irlandese,  è difficile  però  analizzare 
nel  dettaglio  la  nascita  di  questo  collegio  in  quanto,  ad  eccezione  di  pochi  docu- 
menti, la  maggioranza  delle  fonti  è relativa  al  periodo  settecentesco,  e quindi  al  di 
là  dei  limiti  cronologici  di  questo  studio. 

In  conclusione  è possibile  affermare  che,  alla  fine  del  seicento,  la  comunità 
ecclesiastica  irlandese  si  era  ormai  radicata  a Roma  dove  poteva  contare  su  tre 
collegi  più  un  noviziato  situato  al  di  fuori  della  città,  ma  sempre  ubicato 
all’interno  dei  territori  pontifici.  Ci  sono  due  aspetti  che  emergono  con  chiarezza 
e che  caratterizzarono  questo  lungo  processo  di  radicamento.  Il  primo  è che,  ri- 
spetto a quanto  si  può  credere  a prima  vista,  tutti  gli  ecclesiastici,  sia  regolari  che 
secolari,  che  arrivarono  a Roma  si  trovarono  in  un  contesto  difficile  in  cui  il  sup- 
porto fornito  dalla  Curia  fu  ben  al  di  sotto  delle  aspettative.  Questo  scarso  sup- 
porto, sia  finanziario  che  logistico,  era  aggravato  dal  fatto  che  gli  ecclesiastici 
irlandesi  che  si  stabilirono  a Roma  non  poterono  contare  su  delle  strutture  preesi- 
stenti fondate  nel  Basso  Medioevo  come  nel  caso  delle  chiese  nazionali  della  co- 
munità inglese  e scozzese.  Inevitabilmente  questa  mancanza  di  strutture  e di  le- 


APF,  Acta,  voi.  45,  f.  177rv;  SOCG,  voi.  448,  ff.  58r,  59v;  SOCG,  voi.  459,  ff.  72r, 
73v;  SOCG,  voi.  462,  ff.  31,  32v;  Carroll  2007,  pp.  138-149. 

Boyle  1977,  pp.  20-26. 
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garni  già  sviluppati  con  la  città  giocò  contro  gli  ecclesiastici  irlandesi  che,  fra  la 
fine  del  cinquecento  ed  i primi  due  decenni  del  seicento,  furono  percepiti  dai 
membri  della  Curia  come  una  comunità  “minore”,  una  prospettiva  che  molto 
probabilmente  era  influenzata  dalla  sua  scarsa  consistenza  numeriea. 

Il  secondo  aspetto  che  contraddistinse  il  processo  di  radieamento  degli  ee- 
clesiastici  irlandesi  a Roma  fu  che  la  Curia  non  elaborò  mai  una  strategia  per  ac- 
coglierli, al  contrario  di  quanto  avvenne  invece  nella  Penisola  Iberiea.  Infatti,  se 
da  un  lato  il  papato  sviluppò  per  tutto  il  seicento  una  politica  di  forte  interventi- 
smo a difesa  del  Cattolicesimo  in  Irlanda,  dall’altro  non  ebbe  mai  un  ruolo  attivo 
nell’assistenza  degli  studenti  che  decisero  di  recarsi  a Roma.  La  prova  evidente  di 
ciò  si  riscontrò  nel  processo  di  fondazione  di  Sant’Isidoro  e del  Collegio  Irlandese 
che  fu  interamente  portato  avanti  da  Wadding  e,  in  tono  minore,  dal  cardinale 
Ludovisi.  Proprio  il  francescano  rappresentò,  per  la  prima  metà  del  seieento,  la 
figura  chiave  di  tutta  comunità  irlandese  di  Roma.  La  sua  fama  di  teologo,  unita 
ai  molteplici  prestigiosi  ineariehi  che  ricoprì  in  Curia,  lo  fecero  diventare  il  punto 
di  riferimento  della  comunità,  riuscendo,  di  riflesso,  a farla  emergere 
dal’anonimato  in  cui  si  trovava  prima  del  suo  arrivo  a Roma.  Uno  dei  tanti  meriti 
del  francescano  fu  di  riuscire  a far  diventare  Sant’Isidoro  un  importante  centro 
culturale  ehe,  rispetto  al  collegio  di  Lovanio,  aveva  una  doppia  prospettiva,  eu- 
ropea e “mediterranea”,  e quindi  più  influenzato  dalla  Controriforma’^'*. 

Rispetto  a Sant’Isidoro,  il  Collegio  Irlandese  rimase  invece  fino  al  1660  una 
struttura  marginale  nel  eontesto  dei  collegi  nazionali  di  Roma.  È indubbio  ehe, 
sin  dalla  sua  fondazione,  il  collegio  soffrì  della  mancanza  di  un  adeguato  suppor- 
to economieo  nonché  di  una  figura  prestigiosa  che  potesse  rappresentarlo  al  me- 
glio nel  contesto  della  Curia  e soprattutto  nel  contesto  della  comunità  irlandese 
della  città.  I contrasti  interni  fra  i rettori  italiani  ed  il  eorpus  studenteseo,  il  pes- 
simo profilo  di  aleuni  studenti,  nonché  l’isolamento  eulturale  e politico  fecero  sì 
che,  per  tutta  la  prima  metà  del  seicento,  il  seminario  fosse  considerato 
un’istituzione  di  basso  livello  che  dava  uno  searso  contributo  al  clero  secolare  in 
patria.  È solo  con  le  riforme  introdotte  da  Young  che  il  collegio  potè  sviluppare 
una  stabile  rete  missionaria  con  l’ Irlanda,  riuscendo  così  a dare  un  contributo 
fondamentale  alla  ricostruzione  dell’episcopato  irlandese  e,  al  tempo  stesso,  a 
rinforzare  i legami  fra  l’isola  e Roma. 

La  frase  che  Oliver  Plunkett,  il  più  prestigioso  degli  studenti  educati  nel 
Collegio  Irlandese  nel  seicento,  scrisse  in  una  lettera  nel  1671  è emblematiea  a 
questo  proposito.  Secondo  l’arcivescovo  di  Armagh  gli  studenti  educati  a Roma 
«sanno  meglio  l’intentione  della  Sede  Apostolica,  sanno  li  principi]  d’essa,  sanno 

'^'‘Hazard  2012,  p.  110. 
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meglio  corresponder  la  piazza  di  Spagna  la  propaganda  et  uno  verbo  Roma  e un 
gran  libro»'^^.  La  sua  enfasi  contrasta  con  il  pessimismo  espresso  da  Roche  nel 
1615  e probabilmente  dimostra  che,  a distanza  di  più  di  cinquant’anni  fra  le  due 
lettere,  la  comunità  irlandese  si  era  inserita  a pieno  titolo  nel  variegato  mondo 
delle  comunità  straniere  che  abitavano  VUrbe. 


MATTEO  BINASCO 
Matteobinasco973@hotmail.com 
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NOTE  E DOCUMENTI 


La  pace  di  Cavour  del  1561  e l’Editto  di  Gennaio  del  1562: 
alcune  note  per  una  comparazione 


La  questione  delle  paci  di  religione  nell’Europa  della  prima  età  moderna  ha 
goduto  negli  ultimi  anni  di  una  rinnovata  attenzione.  Se  fino  all’inizio  degli  anni 
Novanta  del  secolo  scorso  l’attenzione  della  storiografìa  si  è concentrata  in  partico- 
lar  modo  sui  fondamenti  teorici  della  tolleranza  religiosa',  negli  ultimi  due  decenni 
essa  è andata  ad  indagare  le  modalità  concrete  che  assunse,  dove  ci  fu,  la  coesisten- 
za confessionale^.  Accanto  allo  studio  di  diversi  casi  di  coesistenza  religiosa  a livel- 
lo locale  o cittadino,  questo  recente  indirizzo  di  ricerca  ha  ispirato  numerosi  studi 
sulla  legislazione  regia  che  disciplinò  la  coesistenza  confessionale,  con  riguardo  in 
particolar  modo  agli  editti  di  pacificazione  religiosa^.  Questo  saggio  si  propone  di 
analizzare  due  esempi  di  legislazione  regia  in  materia  di  coesistenza  religiosa  pro- 

' Tra  gli  studi  più  recenti  che  hanno  affrontato  il  tema  dei  fondamenti  teorici  della  tolleran- 
za religiosa  possiamo  ricordare:  Zagorin  2003;  Louthan,  Zachman  2004;  Kaplan  2007; 
Dixon,  Freisi,  Greengrass  2009.  Sull’idea  di  tolleranza,  particolarmente  negli  autori  di  origine 
francese  si  veda;  Cameron,  Greengrass,  Roberts  2000;  Whelan,  Baxter  2003;  Furia  2005. 

^ Le  Roux  2009,  p.  176.  Tra  gli  studi  che  si  sono  soffermati  sulla  declinazione  pratica  della 
tolleranza  religiosa  nella  prima  età  moderna  si  possono  menzionare:  Christin  1997;  Schilling 
1999,  pp.  67-92;  Mout  2007,  pp.  227-243. 

^ Oltre  al  sopra  citato  volume  di  Olivier  Christin  sulle  paci  di  religione  nell’Europa  della 
prima  età  moderna,  si  possono  menzionare  altri  studi  che  hanno  indagato  il  tema  degli  editti  di 
tolleranza  religiosa.  Sul  caso  francese:  Benedict  1996,  pp.  65-93;  Champaud  1999,  pp.  189-204; 
Wanegffelen  1998.  Sul  Sacro  Romano  Impero,  le  Province  Unite  e l’area  concernente  l’Europa 
centrale  si  veda;  Heckel  1959  pp.  141-248;  Gotthard  1979,  pp.  229-257;  Bérenger  2000. 
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mulgati  nella  prima  metà  degli  anni  Sessanta  del  Cinquecento  nel  ducato  di  Savoia 
e nel  regno  di  Francia:  la  pace  di  Cavour  del  giugno  1561  e l’editto  di  Gennaio 
1562.  La  scelta  di  questa  comparazione  è giustificata  dal  fatto  che  tra  il  1561  e il 
1562  in  entrambi  questi  stati  il  conflitto  tra  cattolicesimo  e protestantesimo  si  ina- 
sprì sino  allo  scontro  armato  e che  sia  l’istituzione  monarchica  in  Francia  sia  quella 
ducale  in  Piemonte  reagirono  a questa  situazione  non  attraverso  la  repressione,  ma 
autorizzando  la  coesistenza  religiosa"^.  Tenendo  conto  delle  differenze  esistenti  tra  la 
situazione  politica  del  regno  di  Francia  e quella  del  ducato  di  Savoia,  questo  saggio 
si  propone  di  indagare  le  soluzioni  da  essi  adottati  in  materia  di  tolleranza  religiosa, 
sottolineando  come  la  legislazione  emanata  da  questi  due  stati  possa  essere  interpre- 
tata come  un  significativo  esperimento  in  tema  di  coesistenza  religiosa  nell’Europa 
del  Cinquecento.  Lo  scritto  andrà  ad  analizzare  in  primo  luogo  la  situazione  politica 
del  regno  di  Francia  e di  quello  di  Savoia  nella  seconda  metà  del  Cinquecento,  con 
particolare  riguardo  alla  situazione  interna  che  portò  alla  promulgazione  degli  editti 
di  tolleranza  religiosa  al  centro  di  questa  trattazione:  l’editto  di  Cavour  del  1561  e 
l’editto  di  Gennaio  1562.  Dopo  aver  chiarito  il  contesto  storico  in  cui  questi  atti  le- 
gislativi vennero  emanati,  si  passerà  all’analisi  dei  due  editti,  ponendo  l’attenzione 
sugli  aspetti  simili  e sulle  differenze  presenti.  Si  potrà  dimostrare  quindi  l’unicità  di 
questi  due  testi  legislativi,  che  costituirono  un  vero  e proprio  “laboratorio”  di  tolle- 
ranza religiosa  nell’Europa  della  seconda  metà  del  Cinquecento^. 

Elementi  comuni  tra  la  situazione  del  ducato  di  Savoia  e quella  della  Francia 
ve  ne  erano  all’inizio  degli  anni  Sessanta  del  Cinquecento.  Entrambi  gli  stati  dovet- 
tero far  fronte  al  diffondersi  della  fede  riformata  e alle  tensioni  sociali  e politiche 
che  ciò  provocava.  Inoltre,  il  matrimonio  di  Emanuele  Filiberto  con  Margherita  di 
Valois^  nel  1559,  portò  alla  corte  sabauda  Michel  de  L’Hospital,  giurista  sostenitore 


Sul  contesto  storico  sabaudo  tra  fine  anni  Cinquanta  e inizio  anni  Sessanta  del  Cinquecen- 
to si  veda:  Tron  2001,  pp.  5-26;  Genre  2005;  Fratini  2007,  pp.  127-144.  Sul  contesto  politico 
francese  durante  i regni  di  Enrico  II  (1547-1559),  Francesco  II  (1559-1560)  e Carlo  EX  (1560- 
1574)  si  veda:  Holt  1995,  pp.  50-76;  Jouanna,  Biloghi,  Boucher,  Le  Thiec  1998,  pp.  41-172; 
Wanegffelen  2005,  pp.  229-245. 

^ Oltre  a questo  punto,  Olivier  Christin  ha  ben  sottolineato  come  raffermazione  di  forme  di 
pluralità  religiosa  disciplinata  da  un  corpus  di  leggi,  ha  contribuito  alla  formazione  dello  stato 
moderno  e al  rafforzamento  delle  identità  religiose  nella  prima  età  moderna.  Si  veda:  Christin 
1997,  pp.  8-16. 

^ Margherita  di  Francia  si  fece  promotrice  di  esperienze  innovative,  frutto  della  cultura  ri- 
nascimentale più  matura,  che  andava  oltre  la  venerazione  dell’antico  e perseguiva  consapevoli 
progetti  di  rinnovamento.  La  principessa  assunse  in  campo  religioso,  in  un’epoca  e in  un  clima 
così  tormentati,  posizioni  di  grande  apertura  e tolleranza.  Per  tutta  la  vita  Margherita  fu  fedele  ad 
un  ideale  di  profondo  umanesimo,  che  le  veniva  dettato  dalla  sua  formazione  (educata  da  Marghe- 
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di  posizioni  avanzate  in  tema  di  tolleranza  religiosa  e presidente  del  consiglio  di 
corte  della  duchessa  fino  al  1560.  Michel  de  L’ Hospital  sarà  nella  prima  metà  degli 
anni  Sessanta,  cancelliere  alla  corte  di  Caterina  de’  Medici  e i diversi  editti  di  tolle- 
ranza promulgati  tra  il  1562  e il  1563  sono  stati  attribuiti  da  diversi  storici  alle  sue 
idee  moderate  in  materia  religiosa^.  Il  contesto  storico  e le  ragioni  per  cui  la  pace  di 
Cavour  e l’editto  di  Gennaio  1562  vennero  promulgati  furono  senza  dubbio  molto 
diversi:  il  testo  sabaudo  venne  emanato  alla  fine  di  uno  scontro  militare  tra 
l’esercito  del  duca  e le  truppe  valdesi,  mentre  l’editto  francese  fu  promulgato  per 
disciplinare  la  coesistenza  religiosa  ed  evitare  che  si  giungesse  ad  una  guerra  civile. 

La  pace  di  Cavour  venne  preparata  da  una  serie  di  trattative  tra  il  conte  di 
Racconigi,  rappresentante  del  duca  di  Savoia  e i delegati  delle  comunità  valdesi.  Il 
trattato  di  Cavour  rappresentò  non  il  tentativo  di  prevenire  una  guerra,  ma  l’epilogo 
di  un  conflitto  di  matrice  religiosa.  Proprio  all’inizio  degli  anni  Sessanta  del  Cin- 
quecento, il  Piemonte  si  presentava  come  un  territorio  in  cui  il  conflitto  tra  le  con- 


rita  di  Navarra  e da  du  Chatel)  e rafforzato  dalle  sue  amicizie,  e che  essa  traduceva  nelle  scelte 
concrete.  Si  accentuò  negli  anni,  come  sottolinearono  gli  osservatori  qualificati,  la  separatezza 
(corte  isola)  della  corte  di  Margherita  e,  più  in  generale,  della  duchessa  stessa  e del  suo  mondo  di 
servitori  e di  fedeli.  L’ambasciatore  veneto  Francesco  Morosini,  che  scrive  nel  1570,  ci  ha  lascia- 
to la  rappresentazione  più  efficace  della  separazione  fra  il  mondo  del  duca  e quello  della  duches- 
sa: «Tiene  l’altezza  sua  una  corte  in  tutto  e per  tutto  separata  da  quella  del  signor  duca,  e se  bene 
mangia  alle  volte  con  sua  eccellenza,  che  però  sono  rare,  si  fa  servire  dalli  suoi  servitori  e di  vi- 
vande preparate  nella  sua  cucina,  come  fa  anco  il  medesimo  signor  duca;  e non  solamente  quando 
mangiano  lor  due  soli,  ma  anco  quando  si  fanno  banchetti,  per  causa  o di  nozze  o di  altre  occasio- 
ni, il  signor  duca  e lei  si  servono  di  vivande  appartate  l’uno  dall’altro,  e si  presentano  insieme 
come  se  fossero  persone  strane;  e questo  fanno  per  maggior  grandezza».  Una  corte  - intesa  nel 
senso  proprio  e autentico  di  “casa”  - composta  quasi  interamente  di  francesi.  La  peculiarità  della 
corte  francese  di  Margherita  era  però  quella  di  contare  fra  i suoi  membri  uomini  e donne  che  pro- 
fessavano notoriamente  la  fede  riformata:  e questo  rinvia  naturalmente  al  problema  del  suo  atteg- 
giamento in  ambito  religioso  e delle  conseguenze  che  ne  derivarono.  Gli  storici  hanno  espresso 
opinioni  contrastanti,  chi  rivendicando  l’ortodossia  di  Margherita,  chi  assegnandola  senza  esitare 
al  campo  calvinista.  Negli  anni  più  recenti,  si  è fatta  strada  la  convinzione  che  la  sua  fosse  una 
religiosità  nello  stesso  tempo  più  profonda  e meno  riconducibile  a una  precisa  definizione  confes- 
sionale. Si  è parlato  di  una  fede  ispirata  a un  ampio  e tollerante  latitudinarismo,  aliena  dal  con- 
dannare e dal  perseguitare  per  motivi  di  religione  e avvicinabile  alle  posizioni  di  chi,  come  il  suo 
amico  e protetto  Michel  de  L’Hôpital,  intendeva  far  valere  le  ragioni  superiori  della  convivenza 
civile.  Sulla  corte  di  Margherita  di  Valois  si  veda:  Gorris-Camos  2009,  pp.  177-223; 
Magalhaes  2012,  pp.  159-218. 

’ Michel  de  L’Hospital  fri  avvocato,  consigliere  al  parlamento  di  Parigi,  sovrintendente  alle 
finanze,  primo  presidente  della  Corte  dei  conti,  e in  ultimo  (1560-73)  cancelliere  di  Francia,  du- 
rante la  reggenza  di  Caterina  de’  Medici.  Ebbe  fama  di  precursore  dell’idea  di  tolleranza  religiosa, 
per  l’azione  da  lui  svolta  (1560-61)  per  sospendere  le  persecuzioni  contro  i calvinisti  e per  una 
riconciliazione  dei  cattolici  con  quelli.  Sul  pensiero  e la  carriera  politica  di  Michel  de  L’Hospital 
si  veda:  SeongHak-Kim  1997;  Petris  2002;  Crouzet  1998. 
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fessioni  cattolica  e protestante  era  arrivato  allo  scontro  armato.  Quando  Emanuele 
Filiberto  di  Savoia  riprese  possesso  delle  sue  terre  dopo  il  trattato  di  Cateau- 
Cambrésis  si  concentrò  soprattutto  sulla  riorganizzazione  delle  strutture  di  governo 
e sulla  lotta  al  protestantesimo.  Nel  Piemonte  Sabaudo  la  minoranza  protestante  era 
rappresentata  dai  valdesi,  le  cui  comunità  andarono  stabilizzandosi  durane 
l’occupazione  francese  del  Piemonte  tra  il  1536  e il  1559.  L’azione  and- protestante 
del  duca  di  Savoia  cominciò  l’8  febbraio  1560  con  la  promulgazione  del  primo  edit- 
to in  cui  veniva  dichiarato  come  egli  potesse  «nullimodo  tollerare»  i valdesi;  con 
questo  testo  ne  ordinava  l’espulsione  e la  distruzione  dei  luoghi  di  culto,  in  caso  di 
resistenza.  A questo  testo  legislativo  seguì  una  situazione  di  tensione  tra  i valdesi  e 
il  duca  che,  nonostante  alcune  trattative  avviate  nel  1560  da  Filippo  di  Savoia- 
Racconigi,  si  conclusero  con  l’invio  da  parte  del  duca  di  un  piccolo  esercito  guidato 
dal  Signore  della  Trinità  per  sottomettere  i Riformati  e convertirli  forzatamente. 
Nonostante  l’impiego  delle  armi  da  parte  del  duca,  le  truppe  non  riuscirono  effica- 
cemente a sconfiggere  i valdesi.  Ciò,  unito  ad  altre  concause  interne  ed  esterne,  co- 
me la  difficile  situazione  politica  nella  vicina  Francia  e l’influenza  moderata  di 
Margherita  di  Valois,  portò  a delle  nuove  trattative  che  si  conclusero  con  la  pace  di 
Cavour  nel  giugno  1561.  L’accordo,  chiamato  Capitulazione  di  Cavour  dal  luogo 
della  sua  stipulazione,  garantì  alla  perseguitata  comunità  dei  sudditi  sabaudi,  limita- 
tamente ad  alcune  parti  delle  valli  interessate  (Luserna,  Perosa  e San  Martino),  il 

Q 

diritto  di  professare  pubblicamente  la  religione  riformata  . 

La  Francia  alla  vigilia  della  seconda  metà  del  Cinquecento  presentava  una  si- 
tuazione politica  in  crescente  tensione  che  però  a differenza  dello  stato  sabaudo, 
non  vide  un  conflitto  diretto  tra  la  monarchia  e gli  Ugonotti  fino  al  marzo  1562.  Gli 
ultimi  anni  del  regno  di  Enrico  11,  furono  caratterizzati  dalla  creazione  di  strumenti 
repressivi  nei  confronti  degli  ugonotti.  La  morte  del  re  nel  1559,  apre  la  strada  ad  un 
progressivo  peggioramento  politico  interno.  Il  successore  di  Enrico,  Francesco  II 
regnò  sotto  l’influenza  degli  intransigenti  Francesco  di  Guisa  e Carlo  di  Lorena  e 
inasprì  le  persecuzioni  ai  danni  degli  ugonotti.  Alla  prematura  morte  di  Francesco 
nel  1560,  Caterina  de’  Medici  assunse  la  reggenza  in  nome  del  figlio  minore,  Carlo 
IX.  Convinta  che  la  monarchia  dovesse  presentarsi  come  arbitro  della  situazione  po- 
litica francese,  la  regina  madre  inaugurò  una  politica  di  conciliazione  e di  tolleranza 
che,  in  apparenza  esitante,  perseguì  con  costanza  fino  alla  morte,  cercando  di  man- 
tenere un  equilibrio  tra  le  fazioni  nobiliari  pur  di  evitare  che  la  debolezza  della  mo- 
narchia francese  consegnasse  la  guida  del  paese  a una  delle  potenti  casate  nobiliari. 
Il  moltiplicarsi  dei  disordini  e delle  violenze  indusse  Caterina,  consigliata  dal  can- 


* Sull’accordo  di  Cavour:  De  Simone  1961,  pp.  35-50;  Pons  1961,  pp.  127-155;  Merlin 
1995  pp.  74-86;  Fiume  2008,  pp.  19-29. 
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celliere  Michel  de  L’Hospital,  a convocare  un  sinodo  della  Chiesa  gallicana  a 
Poissy  nel  1561,  nel  quale  cattolici  e calvinisti  potessero  trovare  un’intesa  teologica, 
preludio  indispensabile  alla  restaurazione  della  pace  civile.  Fallito  il  dialogo  sulla 
dottrina  eucaristica  e confermata  l’irriducibilità  della  frattura  tra  le  due  confessioni, 
il  17  gennaio  1562  Caterina  de’  Medici  emanò  l’editto  di  San  Germano  che  avrebbe 
dovuto  garantire  la  pace  civile  grazie  alla  concessione  agli  ugonotti  della  libertà  di 
coscienza  ovunque  e di  quella  di  culto  fuori  dalle  città^. 

Nonostante  le  modalità  e i tempi  della  promulgazione  dei  due  editti  fossero 
diversi,  come  approfondito  nella  parte  precedente  di  questo  articolo,  l’analisi  dei 
due  testi  legislativi  può  sottolinearne  le  continuità  e le  divergenze.  11  principale  e- 
lemento  di  vicinanza  fu  costituito  senza  dubbio  dall’approvazione  del  culto  pratica- 
to dalla  minoranza  confessionale,  sebbene  con  diverse  restrizioni.  11  permesso  di 
praticare  il  culto  venne  espresso  nei  due  testi  in  maniera  unilaterale,  presentandolo 
come  concessione  dell’istituzione  che  aveva  potere  giurisdizionale  sul  territorio, 
fosse  esso  il  governo  ducale  dei  Savoia  o quello  regio  dei  Valois’^.  L’affermazione 
della  tolleranza  religiosa  venne  chiaramente  espressa  all’inizio  del  trattato  di  Ca- 
vour: 


Sarà  permesso  al  Villaro,  membro  della  valle  di  Lucerna,  fare  il  simile, 
et  questo  fino  a tanto  che  S.A.  faccia  far  un  forte  nel  detto  luogo,  perché  fa- 
cendosi tal  forte,  non  sarà  permesso  a detti  d’esso  luogo  far  prediche  né 
congregationi  nel  circuito  di  detto  luogo.  Pur  loro  sarà  lecito  far  costruire  un 
luogo  e simili  offici]  atto,  ivi  vicino,  a più  comodità  loro  dal  canto  verso 
Bobio.  Sarà  pertanto  permesso  ai  Ministri  venir  nel  detto  circuito,  visitar  in- 

^ L’Editto  di  Saint-Germain-en-Laye,  detto  anche  Editto  di  Gennaio,  fu  emanato  a Saint- 
Germain-en-Laye  il  17  gennaio  1562.  E’editto  concedeva  ai  protestanti  la  libertà  privata  di  fede, 
quella  di  culto  pubblico  nei  sobborghi  e nelle  periferie  delle  città  od  in  zone  di  campagna,  ponen- 
do comunque  limiti  al  numero  di  partecipanti.  Con  questo  editto  Caterina  intendeva  raggiungere 
tre  scopi,  fra  loro  interconnessi:  ridare  prestigio  ed  autorità  al  re  tanto  fra  i cattolici  che  fra  i prote- 
stanti e limitare  il  potere  politico  anomalo  dei  Guisa.  Tutto  ciò  cercando  di  non  intaccare  nel  con- 
tempo i diritti  dei  cattolici.  Con  queste  norme,  alla  cui  stesura  aveva  collaborato  massicciamente 
il  cancelliere  Michel  de  l’ Hospital,  Caterina  tentò  di  percorrere  politicamente  una  strada  di  auto- 
revole mediazione  fra  le  due  parti,  che  nella  sua  visione  della  situazione,  avrebbe  portato  ad  un 
rafforzamento  del  prestigio  e dell’autorità  regia.  I Guisa  non  accettarono  questa  linea  e considera- 
rono l’editto  come  un  errore,  una  pericolosa  concessione  ai  protestanti  ed  in  sostanza,  una  vittoria 
dei  medesimi  nel  conflitto  che  li  vedeva  avversari  dei  cattolici.  Nel  marzo  dello  stesso  anno  essi 
diedero  una  prova  della  loro  avversione  al  decreto  con  la  strage  di  Wassy.  Si  veda:  Greengrass 
1987,  pj).  60-67;  Turchetti  2001,  pp.  245-294. 

Oltre  all’unilateralità,  anche  la  provvisorietà  delle  concessioni  inserite  sia  nel  testo  legi- 
slativo francese  che  in  quello  sabaudo  sono  state  messe  in  evidenza.  Si  veda:  Zwierlein  2008,  pp. 
67-99. 
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fermi  et  far  altri  offici]  a loro  Religione  necessari],  pur  che  non  si  predichi  et 
non  si  faccia  Congregationi  sospette.  Al  Tagliaré  et  Ruà  de  Bonetti,  fini  del- 
la Torre,  loro  sarà  permesso  predicar  et  far  congregationi  nelli  luoghi  soi  so- 
liti, purché  non  entrino  per  questo  far  nel  restante  de  fini  della  Torre.  Non 
sarà  permesso  agli  prementionati  delli  membri  delle  valli  di  Lucerna  et  San 
Martino  predetto,  venir  nel  restante  de  fini  di  dette  Valli,  né  manco  nel  re- 
stante del  Dominio  di  S.A.  a passar  i suoi  limiti  per  fare  prediche,  Congre- 
gationi né  dispute,  avendo  li  loro  fini  in  libertà  solamente  per  ciò  fare,  et  se 
per  sorte  fossero  interrogati  dalla  loro  fede,  li  sarà  lecito  risponder  senza  in- 
correre in  pena  alcuna  reale  né  personale'  ' . 

Anche  nel  testo  dell’editto  di  Gennaio,  fu  affermato  il  principio  della  tolleran- 
za religiosa,  anche  se  limitata: 

Et  neantmois,  pour  entretenir  nos  suiets  en  paix  et  concorde,  en  atten- 
dant que  Dieu  nous  face  la  grace  de  les  pouvoir  reunir  et  remettre  en  une 
mesme  bergerie,  qui  est  tout  nostre  désir,  et  principal  intention,  avons  par 
provision,  et  iusques  à la  determination  dudit  Concile  general,  ou  que  par 
nous  autrement  en  ait  esté  ordonné,  sursis,  suspendu  et  supersedé,  surseons, 
suspendons  et  supersedons  les  defences  et  peines  apposées,  tant  audit  Edict 
de  Juillet  qu’autres  precedens  pour  le  regard  des  assemblées  qui  ils  feront  de 
]our  hors  desdites  villes,  pour  faire  leurs  prêches,  prières,  et  autres  exercises 
de  leur  Religion*^. 


” Il  testo  dell’editto  di  Cavour  utilizzato  in  questo  saggio  è quello  contenuto 
nell’appendice  documentaria  del  saggio  di  Teofilo  Pons,  pubblicato  nel  1961.  Si  veda:  PoNS 
1961.  pp.  149-154.  La  trascrizione  del  testo  tiene  conto,  secondo  quanto  scritto  dal  Pons,  dei  ri- 
scontri testuali  fatti  sulle  due  copie  del  documento  presenti  all’archivio  di  Stato  di  Torino.  Nella 
riproduzione  del  testo  sono  state  aggiunte  le  maiuscole  ai  nomi  propri,  segnato  l’accento  delle  fi- 
nali accentate,  eliminate  alcune  maiuscole  illogiche,  sciolte  diverse  abbreviazioni,  abolite  alcune 
doppie  della  seconda  parte  mancanti  nella  prima,  più  antica,  aggiunta  la  punteggiatura.  Si  segnala 
anche  un’altra  edizione  del  testo  dell’Editto  di  Cavour,  contenuta  nell’edizione  critica 
àtW Histoire  Memorable  di  Scipione  Lentolo  pubblicata  nel  1972  a cura  di  Enea  Balmas  e Vitto- 
rio Diena.  Si  veda:  Balmas,  Diena  1972. 

Il  testo  dell’editto  di  Gennaio  1562  qui  utilizzato  è quello  contenuto  in  Fontanon  1611, 
pp.  267-269.  11  testo  riportato  da  Fontanon  è copia  dell’originale  del  1562,  conservato  presso  gli 
Archives  nationales  di  Parigi.  Maggiori  informazioni  sulle  differenti  copie  del  testo  dell’editto  di 
possono  trovare  nell’introduzione  di  Bernard  Barbiche  all’edizione  on-line  degli  editti  delle  guer- 
re di  religione,  pubblicate  dalle  Editions  en  ligne  de  l’Ecole  des  Chartes  (ELEC).  Si  veda: 
http://elec.enc.sorbonne.fr/editsdepacification/.  Inoltre,  va  qui  menzionata  anche  l’edizione  di 
Raffaele  De  Simone,  pubblicata  nel  1961  all’intemo  del  Bollettino  della  Società  di  Studi  Valdesi. 
Si  veda:  De  Simone  1961,  pp.  46-50. 
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La  possibilità  di  esercitare  pubblicamente  il  proprio  culto  fu  geograficamente 
limitata  sia  per  gli  ugonotti  che  per  i valdesi:  ai  primi  viene  concessa  «hors  desdites 
villes'^»,  mentre  ai  secondi  solo  in  alcune  «città  et  ville»’"^  delle  valli  subalpine  co- 
me Luserna,  Perosa  e San  Martino.  1 valdesi  vennero  di  fatto  concentrati  in  un’area 
limitata  dello  stato  sabaudo  e la  pratica  del  culto  fu  ammessa  solo  in  quei  territori. 
La  monarchia  francese  vietò  invece  agli  ugonotti  di  praticare  il  loro  culto  pubblica- 
mente nelle  città,  anche  se  nel  testo  non  vi  sono  presenti  cenni  ad  ulteriori  limita- 
zioni concernenti  il  territorio  extraurbano.  Oltre  a queste  precise  delimitazioni  terri- 
toriali, un  altro  punto  di  convergenza  tra  i due  atti  legislativi  è quello  che  si  riferisce 
ad  eventuali  violenze  cattoliche:  l’esercizio  del  culto  minoritario  veniva  tutelato 
contro  possibili  soprusi  da  parte  della  maggioranza  cattolica.  Per  quanto  riguarda  il 
trattato  di  Cavour,  questo  argomento  venne  trattato  al  punto  20  del  testo  dell’editto: 

Et  questo  facendo,  loro  non  sarà  dato  molestia,  né  disturbo  alcuno  reale 
né  personale:  anzi  resteranno  ne  la  protettione  e salvaguardia  di  soa  Alteza. 

[...].  Oltre  a questo  si  mandaranno  fuori  ordini  di  S.A.  per  quali  si  provede- 
rà  a tutti  li  disturbi,  inconvenienti  et  insidie  de  maligni,  di  modo  che  li  pre- 
detti staranno  quieti  nella  loro  Religione'^. 

Nel  testo  dell’editto  di  Gennaio  1562,  fu  inoltre  proibito  ai  Magistrati  di  mo- 
lestare gli  ugonotti,  sempre  che  essi  non  infrangessero  alcuno  degli  articoli  presenti 
nel  testo  legislativo: 

Defendant  sur  lesdites  peines,  à tous  luges.  Magistrats,  et  autres  person- 
nes de  quelque  estât,  qualité,  ou  condition  que  ils  soyent,  que  ceux  de  ladite 
Religion  nouvelle  iront,  viendront,  et  s’assembleront  hors  desdites  villes, 
pour  le  faict  de  leur  dite  Religion:  ils  n’ayent  à les  y empescher,  inquiéter, 
molester,  ne  leur  courir  sus  en  quelque  sorte  ou  maniere  que  ce  soit.  Mais 
ou  quelques  uns  voudroyent  les  offenser:  ordonnons  à nosdits  Magistrats  et 
officiers,  que  pour  éviter  tous  troubles  et  seditions  ils  en  einpeschent  et  fa- 
cent  sommairement  et  severement  punir  tous  séditieux,  de  quelque  Religion 
qu’ils  soyent,  selon  le  contenu  en  nosdits  precedens  Edicts  et  Ordonnan- 
ces'^. 

Benché  entrambi  gli  editti  autorizzassero  un  regime  di  tolleranza  religiosa  li- 
mitata, vi  sono  alcune  diversità  all’interno  dei  due  testi  legislativi.  La  pace  di  Ca- 


Fontanon  161 1,  p.  267. 
PONS  1961,  p.  150. 

Ibid 

Fontanon  161 1,  p.  267. 
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vour  non  venne  limitata  temporalmente  dalla  convocazione  di  un  Concilio  religioso, 
come  fu  invece  per  le  norme  contenute  nell’editto  di  Gennaio  1562’^.  L’idea  della 
convocazione  di  un  Concilio,  cui  rimettere  tutte  le  decisioni  in  materia  religiosa, 
sottolinea  con  forza  la  provvisorietà  dell’editto  di  Gennaio'**.  Nei  due  testi  legislati- 
vi, sono  inoltre  diverse  anche  le  modalità  attraverso  le  quali  il  potere  ducale  o regio 
poteva  controllare  le  comunità  riformate.  Il  trattato  di  Cavour  sancì  al  punto  12  co- 
me il  governo  ducale  potesse  allontanare  ministri  non  più  accetti,  ma  concedeva  alle 
comunità  di  eleggerne  altri  liberamente; 

Sarà  permesso  ai  predetti  prima  di  mandar  via  li  Ministri  quali  piacerà  a 
sua  A. a.  ordinar  che  siino  mandati  via,  elligeme  et  haveme  d’altri  in  luogo 
loro,  pur  che  non  si  ellegano  mastro  Martino  di  Pragellà,  né  manco  possino 
trans  mutar  d’un  loco  e l’altro  delle  Valli  alcuno  di  quelli  a quali  sarà  ordi- 
nato andar  via'^. 

Secondo  il  testo  dell’editto  di  Gennaio  1562,  il  controllo  del  potere  regio  si 
esprimeva  invece  attraverso  l’intervento  di  commissari  regi  all’ interno  delle  comu- 
nità ugonotte.  Per  esempio,  la  norma  coincidente  con  l’articolo  sei  autorizzava  i 
funzionari  regi  ad  assistere  e a sorvegliare  le  assemblee  ugonotte: 

Et  toutes  et  quante  fois  que  nos  dits  officiers  voudront  aller  aux  assem- 
blées pour  assister  à leurs  prêches,  et  voir  quelle  doctrine  y sera  annoncée, 
qu’ils  les  y reçoivent  et  respectent  selon  la  dignité  de  leurs  charges  et  of- 
fices. Et  si  c’est  pour  prendre  et  appréhender  quelque  malfaiteur,  qu’ils  leur 
obéissent,  prestent  et  donnent  tout  l’aide,  faveur  et  assistance  dont  ils  auront 
besoin^”. 


La  clausola  venne  inserita  per  interessamento  del  cardinale  di  Toumon.  François-Juste  II 
de  Toumon  ( 1489-1562)  fu  un  cardinale  e politico  francese.  Fino  al  1561  fu  tra  i maggiori  artefici 
della  politica  estera  francese.  Era  figlio  di  Jacques  II,  Signore  di  Toumon  e ciambellano  di  Carlo 
Vili  di  Francia,  e di  Jeanne  de  Polignac.  Si  veda:  Jouanna  1996,  p.  75. 

L’idea  della  convocazione  di  un  Concilio  religioso  è presente  anche  in  altri  editti  succes- 
sivi, come  quello  di  Amboise  del  1563  e quello  di  Saint-Germain  nel  1570.  Si  veda:  Stegmann 
1979,  pp.  77-78,  90.  Un  buon  compendio  contenente  i testi  degli  editti  di  religione  promulgati 
surante  le  guerre  civili  si  trova  anche  in:  Sutherland  1980,  pp.  370-384. 

PONS  1961,  p.  150. 

Fontanon  1611,  p.  267.  Inoltre,  nel  paragrafo  successivo  viene  stabilito  come  i Sinodi  e 
i Concistori  calvinisti  debbano  essere  autorizzati  dagli  ufficiali  regi  e che  qualsiasi  norma  interna 
da  essi  stabilita  riguardo  al  culto  debba  essere  sottoposta  all’esame  dei  commissari  inviati  dal  re: 
«Qu’ils  ne  farcent  aucuns  synodes  ne  consistoires,  si  ce  n’est  par  congé  ou  en  présence  de  l’un  de 
nos  dits  Officiers,  ne  semblablement  aucune  création  de  Magistrats  entrevu,  loix,  statuts,  et  or- 
donnances, pour  estre  chose  qui  appartient  à nous  seul.  Mais  s’ils  estiment  estre  nécessaire  de 
constituer  entr’eux  quelques  règlements  pour  l’exercice  de  leur  dite  Religion,  qu’ils  les  montrent 
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Ulteriori  restrizioni  furono  inserite  nell’articolo  9 deH’editto  francese:  gli  u- 
gonotti  si  dovevano  uniformare  alle  leggi  regie  ed  anche  alle  norme  religiose  catto- 
liche riguardanti  i giorni  di  festa  o la  disciplina  matrimoniale.  A questo  proposito,  le 
indicazioni  inserite  nel  testo  erano  molto  precise  e sottolineavano  la  posizione  su- 
bordinata degli  ugonotti  rispetto  al  potere  regio  e alla  religione  cattolica: 

Seront  ceux  de  ladite  nouvelle  Religion  tenus  garder  nos  loix  politiques, 
mesmes  celles  qui  sont  reçues  en  nostre  Eglise  catholique  en  faict  de  feste  et 
jours  chômables  et  de  mariage,  pour  les  dégréez  de  consanguinité  et  affinité, 
afin  d’éviter  aux  débats  et  procès  qui  s’en  pourroyent  ensuivre,  à la  ruine  de 
la  plupart  des  bonnes  maisons  de  nostre  royaume,  et  à la  dissolution  des 
liens  d’amitié  qui  s’acquièrent  par  mariages  et  alliances  entre  nos  suiets"'. 

La  differente  natura  dei  due  testi  e lo  scopo  per  cui  essi  furono  promulgati 
rappresentò  l’elemento  di  maggiore  differenza  tra  questi  atti  legislativi.  Come  già 
scritto  in  precedenza,  l’editto  di  Gennaio  fu  promulgato  a scopo  preventivo,  mentre 
quello  di  Cavour  fu  emanato  alla  fine  di  un  conflitto  militare  tra  il  duca  di  Savoia  e i 
valdesi.  Per  questo  i due  testi  risposero  a diverse  esigenze:  pur  concedendo  entram- 
bi un  regime  di  limitata  tolleranza  religiosa,  il  primo  tese  ad  rimarcare  le  norme  re- 
strittive alla  pratica  del  culto,  mentre  il  secondo  favorì  l’esecuzione  pratica  delle 
concessioni  di  tolleranza. 

L’editto  francese  incluse  molte  clausole  che  ebbero  lo  scopo  di  rendere  chiare 
le  limitazioni  concesse  alla  tolleranza  religiosa.  Una  restrizione  importante  riguardò 
il  piano  dogmatico:  gli  ugonotti  erano  tenuti  ad  accettare  il  simbolo  di  Nicea  e le 
Sacre  Scritture,  ed  i libri  canonici  delle  Sacre  Scritture,  sia  il  Nuovo  sia  l’Antico 
Testamento: 

Les  Ministres  seront  tenus  se  retirer  par  devers  nos  Officiers  des  lieux, 

pour  jurer  en  leurs  mains  l’observation  de  ces  présentes  et  promettre  de  ne 

prêcher  doctrine  qui  contrevienne  à la  pure  parole  de  Dieu,  selon  qu’elle  est 

contenue  au  Symbole  du  Concile  de  Nicene,  et  les  livres  Canoniques  du 

Vieil  et  Nouveau  Testament,  à fin  de  ne  remplir  nos  suiets  de  nouvelles  hé- 
- • 22 
resies  . 


à nos  dits  Officiers,  qui  les  autoriseront,  s’ils  voyant  que  ce  soit  chose  qu’il  puissent  et  doivent 
raisonnablement  faire;  sinon,  nous  en  avertiront,  pour  en  avoir  nostre  permission,  et  autrement  en 
entendre  nos  vouloir  et  intention». 
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L’editto  ingiunse  anche  ai  ministri  ugonotti  di  non  ricevere  nelle  assemblee 
della  comunità  uomini  dalla  dubbia  condotta  morale  o che  potevano  essere  perse- 
guiti penalmente.  Ancora  una  volta,  il  testo  dell’editto  ribadi  come  gli  unici  ammi- 
nistratori della  giustizia  fossero  i commissari  del  re  e come  questo  regime  di  tolle- 
ranza religiosa  limitata  si  trovasse  sotto  il  controllo  regio; 

Défendons  en  outre  aux  ministres  et  principaux  de  ladite  Religion  nou- 
velle, qu’ils  ne  reçoivent  en  leurs  dites  assemblées  aucunes  personnes,  sans 
premièrement  s’estre  bien  informez  de  leurs  vies,  meurs,  et  conditions,  à fin 
que  si  elles  sont  poursuivies  en  justice,  ou  condamnées  par  défauts  et  con- 
tumace de  crime  méritant  punition,  ils  les  mettent  et  rendent  à nos  Officiers 
pour  en  faire  la  punition^^. 

La  preoccupazione  maggiore  che  emergeva  dal  testo  dell’editto  di  Gennaio 
era  di  evitare  ogni  possibile  scontro  armato.  Questa  temporanea  concessione  della 
tolleranza  religiosa  incluse  anche  un  divieto  perentorio  di  ogni  comportamento  vio- 
lento che  potesse  turbare  la  pace  civile,  come  quello  dei  sobillatori;  «Et  facent 
sommairement  et  severement  punir  tous  séditieux,  de  quelque  Religion  qu’ils  so- 
yent,  selon  le  contenu  en  nosdits  precedens  Edict  et  Ordonnances»^"^.  Quest’  argo- 
mentazione venne  ripresa  ancora  più  estensivamente  nelle  righe  successive  del  testo 
dell’editto.  Infatti  era  chiaramente  specificato  come  ogni  suddito,  di  qualsiasi  reli- 
gione fosse,  non  doveva  provocare  situazioni  che  potessero  portare  a degli  scontri  in 
materia  religiosa.  In  aggiunta  a questo,  l’atto  legislativo  regio  proibiva  ai  sudditi 
francesi  di  portare  armi  con  sé,  con  eccezione  delle  spade,  proprie  dai  membri  della 
nobiltà; 


Enioignant  de  nouveau  suivant  icelles,  à tous  nosdits  suiets,  de  quelque 
Religion,  estât,  qualité,  et  condition  qu’ils  soyent,  qu’ils  n’ayent  aucune  as- 
semblées à port  d’armes,  et  à ne  se  entreiniurier,  reprocher,  ne  provoquer 
pour  le  faict  de  la  Religion  ne  faire,  émouvoir,  procurer,  ou  favoriser  aucune 
sédition;  mais  vivent  et  se  comportent  les  uns  avec  les  autres  doucement  et 
gracieusement,  sans  porter  aucunes  pistolles,  haquebuttes,  ne  autres  armes 
prohibées  et  défendues,  soit  qu’ils  voisent  audites  assemblées  ou  ailleurs,  si 
ce  n’est  aux  Gentilshommes,  pour  les  dagues  et  épées,  qui  sont  les  armes 
qu’ils  portent  ordinairement"^. 


Ibid. 

Ibid 

Ivi,  p.  269. 
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L’editto  di  Cavour  essendo  un  trattato  di  pace  includeva  numerose  norme  re- 
lative alla  guerra  appena  avvenuta.  A differenza  del  testo  dell’editto  di  Gennaio  che 
era  maggiormente  concentrato  sulla  prevenzione  del  conflitto  religioso,  la  pace  di 
Cavour  avrebbe  dovuto  disciplinare  i diversi  problemi  legati  a una  guerra  appena 
conclusa.  Dopo  diverse  clausole  iniziali  che  delimitavano  territorialmente  la  pratica 
del  culto  valdese,  il  testo  dell’editto  si  concentrava  su  alcune  norme  concernenti 
l’esilio  e sulle  conversioni  forzate  avvenute  durante  il  conflitto  armato  con  il  duca: 

Sarà  permesso  a tutti  quelli  di  tutte  le  terre  di  dette  Valli,  quali  al  presen- 
te sono  fuggitivi  et  persistenti  in  detta  loro  Religione,  non  obstante  qualun- 
que promessa  et  abiuratione  fatta  contro  loro  Religione  inanti  questa  guerra, 
ripatriar  et  ritornar  a casa  loro,  con  loro  famiglie  et  viver  secondo  loro  Reli- 
gione et  andare  e ritornar  da  le  prediche  et  congregationi,  quali  si  faranno  ne 
predetti  luoghi^^. 

11  trattato  stabiliva  inoltre  che  le  comunità  valdesi  potessero  stilare  degli  elen- 
chi di  tutti  quelli  che  erano  fuggiti  a causa  delle  persecuzioni  religiose  o che  aveva- 
no abiurato  il  loro  credo  in  modo  da  poterli  riabilitare  nei  loro  diritti: 

Saranno  tenuti  li  predetti  di  dette  Valli  far  fare  una  descriptione  de  nomi 
e cognomi  di  tutti  coloro  che  sono  delle  Terre  di  dette  valli,  i quali  sono 
fuggitivi  per  la  persecuzione  di  loro  Religione,  tanto  abiurati  quanto  altri, 
acciò  siano  reintegrati  ne  loro  beni  e famiglie,  et  che  possine  goldere  de  be- 
neficij  che  loro  fa  il  suo  Principe  e Signore"^. 

Uno  degli  articoli  successivi  riguardava  anche  i valdesi  caduti  prigionieri  du- 
rante la  guerra  con  il  duca  Emanuele  Filiberto.  Ad  essi  veniva  concessa  la  libertà, 
previo  pagamento  di  una  somma  «secondo  la  facoltà  loro»  . Per  quanto  concerne  i 
rapporti  tra  la  minoranza  valdese  e i cattolici,  il  testo  dell’editto  sanciva  che  le  co- 
munità riformate,  se  rispettose  delle  norme  stabilite  dal  trattato,  non  dovessero  esse- 
re perseguitate  dai  cattolici.  Similmente  all’editto  di  Gennaio,  anche  la  pace  di  Ca- 
vour presentava  delle  norme  volte  a garantire  la  coesistenza  pacifica  delle  due  co- 
munità religiose.  Ai  valdesi  veniva  permesso  di  «esser  inclusi  nella  commune  socie- 
ta  e conversazione  colli  altri  sudditi  di  soa  A. a.»  . Ad  essi,  veniva  inoltre  concesso 
di  potersi  muovere  liberamente  alTinterno  del  territorio  sabaudo,  purché  la  pratica 
del  culto  fosse  ristretta  geograficamente  alle  aree  stabilite  dall’editto: 


26 

27 
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PoNS  1961,  p.  151. 
Ivi,  p.  152. 
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Finalmente  a tutti  gli  predetti  di  dette  Valli  [...]  si  permette  [...]  andar  e 
ritornar  per  tutti  i luoghi  e i paesi  di  soa  A. a.,  comprar  e vender  et  traffigar 
in  ogni  qualità  e mercantia  ne  i detti  paesi  di  soa  A.a.  pur  che  si  contenghino 
di  predicare,  far  Congregationi  e dispute  come  di  sopra  si  è detto^°. 

Veniva  concessa  ai  valdesi  una  relativa  libertà  di  movimento,  purché  risiedes- 
sero  nei  territori  stabiliti  dal  trattato  e non  «fuor  de  loro  limiti»  . Riguardo  questo 
articolo,  fu  stabilita  un’unica  deroga;  i valdesi  che  abbiano  la  necessità  di  doversi 
spostare  in  altri  territori  regi  lo  possono  fare,  «pur  che  non  si  faccino  prediche,  né 
dispute,  né  congregationi  sospette»  . 

11  testo  dell’editto  affermava  inoltre  che  se  le  comunità  riformate  si  impegna- 
vano a rispettare  le  clausole  stabilite  con  la  pace  di  Cavour,  potevano  vivere  e prati- 
care il  loro  culto  senza  pericolo  di  persecuzioni  e sotto  la  protezione  del  duca  di  Sa- 
voia: 


Et  questo  facendo,  loro  non  sarà  datto  molestia,  né  disturbo  alcuno  reale 
né  personale:  anzi  resteranno  ne  la  protezione  e salvaguardia  di  soa  Altez- 
za»^^.  L’estensore  dell’editto  dedicava  anche  un’intera  clausola  al  recupero 
dei  beni  confiscati  nel  periodo  antecedente  alla  ratifica  del  testo  legislativo, 
cosicché  «a  tutti  i predetti  delle  Valli  et  a tutti  li  predetti  fuggitivi,  et  persi- 
stenti ne  la  loro  Religione,  saranno  restituiti  i loro  beni  confiscati^"'. 

L’analisi  dei  testi  legislativi  in  materia  religiosa  prodotti  tra  il  1561  e il  1562 
in  Francia  e nel  ducato  di  Savoia,  costituiscono  un  unicum  in  termini  di  legislazione 
religiosa  in  età  moderna.  In  tempi  vicinissimi,  ma  in  contesti  profondamente  diver- 
si, essi  andarono  a disciplinare  una  situazione  di  coesistenza  confessionale,  seppur 
limitata.  Nonostante  la  pratica  del  culto  religioso  minoritario  sia  concessa  in  manie- 
ra unilaterale  dal  potere  ducale  e regio,  entrambi  i testi  legislativi  regolarono  con 
grande  precisione  la  coesistenza  confessionale  ammessa.  Nonostante  la  provvisorie- 
tà rappresentata  dalla  soluzione  proposta  dai  due  testi  legislativi,  essi  costituirono 
un’assoluta  novità,  delineando  una  regola  di  pluralità  interna  in  materia  religiosa  e 
un  concetto  di  “tolleranza  civile”  proprio  dei  moderati  francesi,  per  cui  la  tolleranza 
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Ibid.  Il  testo  continua  specificando  che  i beni  saranno  restituiti  «pur  che  non  siano  stati 
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religiosa  diventava  importante  dal  momento  che  poteva  garantire  allo  stato  la  pace 
civile.  Alla  soluzione  da  essi  proposta  faranno  riferimento  molti  dei  testi  legislativi 
prodotti  dalla  monarchia  francese  nel  corso  delle  guerre  civili  del  Cinquecento,  nel- 
le quali  la  materia  principale  di  scontro  continuò  ad  essere  la  coesistenza  confessio- 
nale e la  concessione  di  maggiori  privilegi  agli  ugonotti. 


Stefania  Gargioni 
stefania.gargioni@gmail.com 
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RASSEGNE  E DISCUSSIONI 


Due  libri  recenti  sulle  eresie  medievali* 


A distanza  di  pochi  anni  l’uno  dall’altro  sono  apparsi  sul  mercato  librario  ita- 
liano due  volumetti  non  solo  con  la  medesima  dichiarata  finalità,  ma  pure  con  un 
identico  titolo:  Le  eresie  medievali.  Il  primo,  edito  nel  2008  per  la  Carocci,  è a fir- 
ma della  medievista  Barbara  Garofani.  Il  secondo,  edito  nel  2013  per  la  Ediesse 
(ovvero  la  casa  editrice  del  sindacato  CGIL),  è a firma  di  Irene  Bueno,  giovane  stu- 
diosa di  storia  inquisitoriale. 

Le  due  ravvicinate  pubblicazioni,  entrambe  pensate  per  assolvere  ad  una  fun- 
zione introduttiva-manualistica  sulla  tematica  ereticale  mediolatina,  potrebbero  ap- 
parire sintomo,  se  non  di  una  più  diffusa  sensibilità  dissidente,  per  lo  meno  di  una 
precisa  domanda  di  conoscenza  sullo  specifico  argomento  da  parte  di  un  pubblico  di 
lettori  non  specialisti.  Una  domanda  poi  intercettata  e prontamente  soddisfatta  da 
due  ben  diverse,  ma  ugualmente  prestigiose,  case  editrici. 

L’ipotesi  circa  un’attuale  fase  espansiva  di  tale  interesse  (e  delle  contigue 
proposte  editoriali)  sembra  rafforzarsi  se  si  ricorda  che  tra  le  due  sopra  citate  pub- 
blicazioni (nel  201 1,  per  l’esattezza),  è apparsa  per  II  Mulino  l’edizione  aggiornata 
e ampliata  di  quello  che  si  può  ormai  definire  un  classico  italiano  della  manualistica 


Barbara  Garofani,  Le  eresie  medievali,  Roma,  Carocci,  2008  (Quality  paperbacks,  252), 
pp.  145;  Irene  Bueno,  Le  eresie  medievali,  Roma,  Ediesse,  2013  (Fondamenti,  1 1),  pp.  184. 
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eresiologica  - e che  nella  sua  prima  forma  oggi  data  ormai  un  quarto  di  secolo  -, 
ossia  Eretici  ed  eresie  medievali  di  Grado  Giovanni  Merlo'. 

Sospendendo  qui  ogni  possibile  ulteriore  valutazione  circa  lo  spessore,  la  con- 
sistenza e l’estensione  anche  nel  lettore  generale  di  tale  attenzione  - per  ora  solo 
ipotizzabile  - verso  il  nonconformismo  religioso  medievale,  si  considererà  in  queste 
pagine  la  specificità  dei  singoli  lavori  di  Barbara  Garofani  e di  Irene  Bueno.  Se  ci  si 
fermasse,  infatti,  all’identità  del  titolo,  agli  intenti  dichiarati  e ad  alcuni  altri  imme- 
diati dettagli  (l’agile  formato,  il  prezzo,  la  fisionomia  complessiva,  ...)  che  amplifi- 
cano la  similarità  dei  due  volumetti,  si  sarebbe  portati  a ritenere  il  testo  di  Irene 
Bueno  (ovvero  il  più  recente)  solo  un  superfluo  doppione  de  Le  eresie  medievali  di 
Barbara  Garofani. 

In  realtà,  i due  libri  sono  fra  loro  profondamente  diversi.  Tanto  diversi  al  pun- 
to da  poter  propendere  (e  senza  esitazione)  a consigliarne  solo  uno  dei  due,  qualora 
ci  si  dovesse  trovare  nella  condizione  di  dover  optare  per  un  unico  acquisto  (od 
un’unica  adozione).  In  una  simile  eventuale  circostanza  si  ritiene,  infatti,  di  poter 
serenamente  suggerire  - tanto  ad  un’utenza  accademica,  quanto  a lettori  meno  e- 
quipaggiati  sull’argomento  ereticale  medievale  - il  lavoro  di  Irene  Bueno. 

Tale  scelta  ha  più  e precise  ragioni.  A cominciare  da  alcuni  evidenti  pregi  e- 
strinseci.  In  primo  luogo  il  volume  di  Bueno  ha  una  struttura  più  coesa  e più  com- 
piuta: esso  presenta  non  solo  xm' Introduzione  (pp.  9-16)  e delle  Conclusioni  (pp. 
149-152),  ma  anche  un  utile  Glossario  (pp.  153-167),  nonché  schede  riassuntive  al 
termine  di  ogni  capitolo  {Per  riassumere,  p.  43,  pp.  77-78,  pp.  113-114,  pp.  146- 
147).  Pratici  apparati  che,  invece,  non  si  trovano  nell’omonimo  libro  di  Garofani. 
Se  poi  nel  libro  di  Garofani  vi  è un  unico  indice  analitico  (pp.  139-145),  in  quello  di 
Bueno  l’indice  analitico  generale  (pp.  183- 184)  viene  utilmente  preceduto  da  un  in- 
dice dedicato  ai  soli  nomi  (pp.  179-181  ).  La  Bibliografia  è sì  presente  in  entrambi  i 
testi,  ma,  ancora  una  volta,  differisce.  Bisogna  riconoscere  che  Barbara  Garofani 
(pp.  131-138)  offre  una  bibliografia  più  estesa  (per  numero  di  titoli)  e più  variegata 
(per  area  linguistiche).  La  bibliografia  di  Bueno  (pp.  169-176)  è indubbiamente  me- 
no ampia,  nonché  davvero  piuttosto  carente  per  quanto  riguarda  i titoli  di  lingua  te- 
desca  (per  capirsi:  vi  si  citano  soltanto  gli  imprescindibili  Herbert  Grundmann  e 


' G.  G.  Merlo,  Eretici  ed  eresie  medievali,  Bologna,  Il  Mulino,  201  L (Universale  Paper- 
backs, 230),  pp.  158. 

^ H.  Grundmann,  Religiose  Bewegungen  im  Mittelalter.  Untersuchimgen  iiber  die  geistli- 
chen  Zusammenhange  zwischen  der  Ketzerei,  den  Bettelorden  und  der  religiosen  Frauenbewe- 
gung  im  12.  und  13.  Jahrhundert  imd  iiber  die  geschichtlichen  Grundlagen  der  Deutschen  Mystik, 
Berlin,  Ebering,  1935;  trad.  it.  della  seconda  edizione  riveduta  e ampliata,  Darmstadt,  Wissen- 
schafUiche  Buchgesellschaft,  1961  : Movimenti  religiosi  nel  Medioevo,  Bologna,  Il  Mulino,  1974. 
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Othmar  Hageneder!)^.  È però,  di  converso,  una  bibliografia  più  aggiornata  e che 
propone,  inoltre,  anche  una  Sitografìa  (pp.  177-178),  invece  del  tutto  assente  nel 
libro  di  Garofani.  In  aggiunta.  Le  eresie  medievali  di  Bueno  è corredato  anche  da  un 
apparato  iconografico:  sette  immagini  a colori  che  riproducono  miniature  e affre- 
schi coevi  agli  argomenti  trattati.  Potrebbero,  queste,  apparire  rifiniture  accessorie 
e,  per  cosi  dire,  squisitamente  formali.  Al  contrario,  tali  dettagli,  insieme  al  ridotto 
numero  di  paragrafi  (14)  - che  è quasi  la  metà  giusta  di  quelli  del  libro  di  Garofani 
(27)  -,  conferiscono  all’architettura  complessiva  del  testo  di  Irene  Bueno  maggiore 
compattezza,  fruibilità  e praticità  d’uso,  rivelando  un’organizzazione  più  sistemati- 
ca e anche  didatticamente  più  mirata.  Dalla  comparazione  di  simili  aspetti,  da  non 
considerarsi  né  marginali  né  secondari,  già  emerge  con  chiarezza  nel  testo  di  Irene 
Bueno  una  maggior  funzionalità,  che  viene  poi  confermata  nell’approccio  ai  conte- 
nuti. 

Anche  focalizzandosi,  infatti,  su  aspetti  più  contenutistici,  l’esito  della  compa- 
razione a favore  del  libro  di  Irene  Bueno  non  sembra  cambiare.  Se  si  considera,  ad 
esempio,  l’arco  temporale  trattato,  si  rileva  che  il  volume  edito  dalla  Ediesse  copre 
un’estensione  maggiore:  dalla  riforma  gregoriana  dell’XI  secolo  esso  giunge  sino  al 
pieno  XV  secolo,  affrontando  le  vicende  hussito-taborite  e aprendosi  anche  alle 
prime  persecuzioni  contro  le  cosiddette  streghe,  ormai  a ridosso  dell’Età  Moderna. 
Garofani,  invece,  si  ferma  almeno  un  secolo  prima:  per  l’esattezza  alla  Cum  inter 
nomnillos,  ossia  alla  celebre  bolla  emanata  nel  1323,  durante  la  cattività  avignone- 
se,  da  papa  Giovanni  XXII  in  cui,  per  mettere  a tacere  frange  radicali  del  francesca- 
nesimo spirituale,  si  negava  la  povertà  assoluta  del  Cristo  e degli  apostoli.  In  ciò  (e, 
come  si  vedrà,  non  solo  in  ciò)  Garofani  ricalca  da  vicino  Eretici  ed  eresie  medieva- 
li di  Grado  Giovanni  Merlo,  che  si  chiude  proprio  con  il  rogo  dell’apostolico  fra 
Dolcino  nel  1307  a Vercelli.  Le  scelte  cronologiche  non  sono  mai  innocue,  tanto 
meno  quando  possono  decidere  l’inclusione  o l’esclusione  di  ferite  importanti,  pro- 
fonde, che  cementano  un’identità  culturale  (o,  addirittura,  un’identità  nazionale, 
come  nel  caso  del  rogo  di  Jan  Hus).  E le  scelte  cronologiche  di  Bueno  e di  Garofani 
svelano  con  evidenza  il  diverso  “pantheon  dissidente”  di  riferimento  delle  due  au- 
trici. 

Un’ulteriore  e non  trascurabile  differenza  consiste  nella  riproposizione  delle 
fonti.  Lungo  il  proprio  lavoro  Garofani  non  inserisce  alcuno  stralcio  documentale. 


^ O.  Hageneder,  Die  Haresie  des  Ungehorsams  imd  das  Entstehen  des  hierokratischen 
Papsttims,  in  “Romische  Historische  Mitteilungen”,  20,  1978,  pp.  29-47;  trad.  It.:  La  ierocrazia 
pontificia  e l’eresia  della  disobbedienza,  in  II  sole  e la  luna.  Papato,  impero  e regni  nella  teoria  e 
nella  prassi  dei  secoli  XII  e XIII,  a cura  di  M.  P.  Alberzoni,  Milano,  Vita  e Pensiero,  2000,  pp. 
213-234  (Cultura  e storia,  20). 
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preferendo,  invece,  la  menzione  non  infrequente  di  interpretazioni  storiografiche. 
Al  contrario,  Bueno  intarsia  qua  e là  passaggi  (seppur  brevi)  in  traduzione  italiana 
da  fonti  (testi  conciliari,  verbali  inquisitoriali,  trattati  controversistici,  ...),  rendendo 
così  la  ricostruzione  offerta  più  ricca  e più  storica,  e non  solo  una  mera  riassuntiva 
compilazione. 

Avvicinando  poi  più  da  presso  alcuni  snodi  decisivi,  risulta  con  maggiore  evi- 
denza la  distante  impostazione  tra  i due  lavori.  Si  prendano,  come  sintomatico  e- 
sempio,  le  origini  valdesi.  Garofani  accoglie  a braccia  aperte  la  discussa  posizione 
di  Michel  Rubellin  circa  l’appoggio  dato  dall’arcivescovo  Guichard  all’originaria 
azione  di  Valdo  nella  città  di  Lione^.  È,  questo  dello  studioso  francese,  un  vero  e 
proprio  teorema  che,  pur  se  suggestivo,  non  trova  in  realtà  alcun  concreto  ed  espli- 
cito sostegno  nelle  fonti  ad  oggi  conosciute.  Del  percorso  che  portò  alla  rottura  di 
Valdo  (e  dei  suoi  primi  compagni)  con  la  Chiesa  di  Roma,  Bueno,  invece,  segue 
una  rilettura  più  tradizionale  (e  documentaristicamente  più  solida),  citando,  tra 
l’altro,  dal  De  nugis  curialium  di  Walter  Map,  dal  Super  Apocalypsim  del  cister- 
ciense Geoffroy  d’Auxerre  e dalla  decretale  Ad abolendam  del  1 184  (pp.  60-65). 

Pure  sul  catarismo  occidentale  le  due  autrici  offrono  posizioni  ben  diverse. 
Secondo  la  linea  interpretativa  attualmente  portata  avanti  soprattutto  da  Jean-Louis 
Biget^,  Garofani  dà  dei  cosiddetti  catari  una  lettura  strettamente  endogena,  che  ri- 
fiuta, cioè,  la  dipendenza  dalle  elaborazioni  dualistiche  orientali  e bogomile  (pp.  74- 
75).  Garofani  ritiene  il  catarismo  mediolatino  non  altro  che  il  lento  esito  dualista  di 
un  autoctono  radicalismo  evangelico,  solo  in  seguito  etichettato  da  scrittori  eccle- 
siastici con  denominazioni  ad  esso  estranee  e attinte  ad  anteriori  categorie  antiereti- 
cali.  Irene  Bueno,  invece,  riconosce  pienamente  le  influenze  orientali  (in  particolare 

^ M.  Rubellin,  Au  temps  où  Valdès  n 'était  pas  hérétique:  hypothèses  sur  le  rôle  de  Valdès 
à Lyon  (1170-1183),  in  Inventer  l’hérésie?  Discours  polémiques  er  pouvoirs  avant  l’Inquisition, 
aux  soins  de  M.  Zemer,  Nice,  Centre  d’Etudes  Médiévales  Université  de  Nice,  1998  (Collection 
du  Centre  d’Etudes  Médiévales  de  Nice,  2),  pp.  193-218;  Id.,  Guichard  de  Pontigny  et  Valdès  à 
Lyon:  la  rencontre  de  deux  idéaux  réformateurs,  in  «Revue  de  l’histoire  des  religions»,  217 
(2000),  pp.  39-58;  Id.,  Valdès:  un  «exemple»  à Clairvaux?  Le  plus  ancien  texte  sur  les  débuts  du 
pauvre  de  Lyon,  in  «Revue  Mabillon»,  n.s.  1 1/72,  2000,  pp.  187-195.  1 tre  contributi  sono  leggibi- 
li anche  in  M.  Rubellin,  Église  et  société  chrétienne  d’Agobard  à Valdès,  Lyon,  Presses  Univer- 
sitaires de  Lyon,  2003  (Collection  d’histoire  er  d’archéologie  médiévales,  10),  pp.  455-511.  Per 
una  discussione  sull’ipotesi  di  Rubellin,  mi  permetto  di  rimandare  a F.  Tasca,  Gli  anni  lionesi  di 
Valdesio,  in  «Bollettino  della  Società  di  Studi  Valdesi»  [BSSV],  193,  2003,  pp.  1 19-128,  e,  quin- 
di, a C.  Patini,  Considerazioni  aggiuntive  alla  discussione  su  "Gli  anni  lionesi  di  Valdesio  ”,  in 
BSSV,  195,2004,  pp.  103-108. 

^ Si  vedano,  ad  esempio,  J.-L.  Biget,  Hérésie  et  inquisition  dans  le  midi  de  la  France,  Pa- 
ris, Picard,  2007  (“Les  médiévistes  français”,  8)  e,  più  sinteticamente.  Id.,  Contestazioni,  eresie  e 
movimenti  spirituali  (Xl-XV  secolo),  in  Storia  religiosa  della  Francia,  sotto  la  direzione  di  C. 
Vincent.  A.  Talion,  Milano,  ITL,  2013  (Collana  Europa  Ricerche,  17),  1,  pp.  171-206. 
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balcaniche)  sulle  origini  e sugli  sviluppi  del  catarismo  occidentale,  per  il  tramite 
tanto  delle  crociate,  quanto  della  penetrazione  di  missionari  bogomili  (pp.  48-50). 
Bueno  non  esclude,  comunque,  che  tali  radici  esogene  abbiano  poi  localmente  subi- 
to - nelle  regioni  meridionali  della  Francia  e in  quelle  settentrionali  dell’Italia  - 
successive  declinazioni  teologico-dottrinali  diversificate  e più  originali. 

Come  già  per  le  ipotesi  di  Michel  Rubellin  sugli  anni  lionesi  di  Valdo,  anche 
sulle  chiese  dualiste  medievali  Barbara  Garofani  preferisce  affidarsi  a percorsi  in- 
terpretativi certo  più  innovativi  e affascinanti,  ma  talora,  e nel  contempo,  più  scivo- 
losi ed  incerti.  Al  contrario,  Irene  Bueno  sceglie  di  muoversi  entro  il  più  sicuro  e 
consolidato  solco  della  tradizione  storiografica. 

Dall’altro  lato,  bisogna  ammettere  che  questa  prudente  propensione  ad  atte- 
nersi ad  approcci  noti  e ben  battuti,  rendono  il  libro  edito  dalla  Ediesse,  per  lo  meno 
in  alcuni  punti  colpevolmente  poeo  aggiornato.  Se  è,  infatti,  apprezzabile  che  Bue- 
no  apra  la  propria  rassegna  financo  alla  caccia  alle  streghe,  di  contro  non  cita  però 
Von  der  Hàresie  zur  Hexerei:  l’importante  lavoro  di  Kathrin  Utz-Tremp,  pubblicato 
nel  2008  per  la  prestigiosa  serie  “Schrifiten”  degli  MGH,  in  eui  si  tracciano  i possi- 
bili legami  tra  l’eredità  ereticale  tardomedi evale,  inquisitorialmente  mediata,  e i 
tempi,  i modi  e i luoghi  della  stregoneria  europea^. 

Le  divergenti  costruzioni  dei  due  libri  si  spiegano  con  facilità  ricordandone  le 
due  diverse  case  editrici.  Il  volume  di  Bueno  è edito,  infatti,  dalla  Ediesse,  ovvero  la 
casa  editrice  del  sindacato  CGIL,  per  la  collana  Fondamenti:  una  serie,  questa  - ci- 
tando le  parole  degli  stessi  curatori  - «pensata  per  un  vasto  pubblico  di  lettori  curio- 
si e appassionati  (...),  che  propone  libri  di  taglio  monografico  e di  alta  divulgazio- 
ne» in  cui  «le  tematiche  sono  trattate  con  approccio  critico,  garantito  da  autori  scelti 
per  la  loro  originalità  interpretativa».  E si  può  qui  affermare  che  la  linea  di  Le  eresie 
medievali  di  Irene  Bueno  risulta  pienamente  coerente  alla  dichiarata  finalità  e ai  ca- 
ratteri dichiarati  della  complessiva  collana,  i cui  volumi  perseguono  «la  semplicità  e 
la  chiarezza  della  scrittura,  l’omogeneità  della  struttura»  e che,  per  mezzo  di  «un 
ricco  apparato  di  approfondimenti  e indici»,  permettono,  comunque,  «ulteriori  per- 
corsi di  lettura»  (p.  2).  Le  eresie  medievali  di  Barbara  Garofani  è edito,  invece,  dalla 
Carocci  la  quale,  pur  offrendo  anche  pregevoli  letture  di  approfondimento  per  il  let- 
tore generale,  costituisce  soprattutto  una  delle  principali  University  Press  italiane. 
Congruentemente  a ciò.  Garofani  apre,  ad  esempio,  il  proprio  lavoro  con  una  rasse- 
gna storiografica  introduttiva  (assente,  invece,  nel  testo  di  Bueno)  che,  preso 
l’abbrivio  nel  pieno  XVI  secolo  da  Piaccio  Illirico,  approda  sino  al  contemporaneo 


* K.  Utz  Tremp,  Von  der  Hàresie  zur  Hexerei.  ..Wirkliche"  und  imaginare  Sekten  im 
Spdtmittelalter,  Hannover,  Hahnsche  Buchhandlung,  2008  (MGH  Schriften,  59);  su  cui  F.  Tasca, 
Dall’eresia  alla  stregoneria,  in  BSSV,  203,  2008,  pp.  141-148. 
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Kurt-Victor  Selge  {Fatti  e interpretazioni:  un  breve  percorso  storiografico,  pp.  9- 
14).  Queste  sono  pagine  che  non  solo  ricalcano  molto  (forse  troppo)  da  vicino 
l’introduzione  A partire  da  Flaccio  Illirico  contenuta  in  Eretici  ed  eresie  medievali 
di  Grado  Giovanni  Merlo^.  Ma  che  pure  denunciano  in  Garofani  un  approccio  pen- 
sato per  un  target  di  lettori  cui  già  validamente  risponde  (tanto  più  nella  recente  e- 
dizione  aggiornata)  proprio  il  più  noto  e diffuso  libro  di  Merlo. 


Francesca  Tasca 
francesca.tasca@freenet.de 


’ G.  G.  Merlo,  Eretici  ed  eresie  medievali,  Bologna,  Il  Mulino,  201 1^  (Universale  Paper- 
backs, 230),  pp.  9-19. 


From  **the  Rites  of  Violence”  to  "*the  Rights  of  Violence” 

La  storiografia  anglosassone,  l’insegnamento  di  Natalie  Zemon  Davis 
e la  questione  della  violenza  nella  Francia  delle  guerre  di  religione 


Pochi  articoli  apparsi  in  periodici  scientifici  hanno  sollevato  tanto  dibattito  e 
rivestito  tale  importanza  nel  suecessivo  sviluppo  degli  studi  storiei  quanto  The  Rites 
of  Violence:  Religious  Riot  in  Sixteenth  Century  France,  ehe  Natalie  Zemon  Davis 
pubblieò  nel  1973  sulla  prestigiosa  rivista  “Past  & Present”'.  Influenzata  dal  rinno- 
vamento dei  metodi  di  analisi  antropologica  prospettati  da  studiosi  quali  Clifford 
Geertz  e William  Turner,  la  storiea  statunitense  propose  un’interpretazione  delle 
violenze  confessionali  in  chiave  rituale  eome  rimozione  e annientamento 
dell’inquinamento  (pollution)  del  corpo  sacrale  della  società  da  parte 
dell’avversario  religioso.  Tale  eomune  esigenza  di  decontaminazione  (purification) 
era  declinata  in  maniera  tendenzialmente  differente  da  eattolici  e ugonotti.  I fedeli 
romani  sembravano  maggiormente  propensi  ad  esplosioni  di  eccezionale  brutalità  e 
all’eliminazione  fisiea  del  nemico  come  atto  di  giustizia,  in  sostituzione  delle  auto- 
rità uffieiali  che  non  ottemperavano  ai  loro  doveri.  Al  contrario,  la  violenza  ugonot- 
ta, pur  non  eseludendo  il  massacro,  sembrava  muoversi  maggiormente  sul  piano 
simbolico  della  purifieazione  degli  elementi  che  corrompevano  la  fede,  eon 
l’attacco  alle  ehiese  e al  elero  romano.  In  ambedue  i casi,  il  ruolo  giocato  da  leaders 
carismatici  e predicatori  nel  trasmettere  il  messaggio  religioso  si  rivelava  fonda- 
mentale  nell’innestare  la  violenza  dei  fedeli. 

L’analisi  della  Davis  è stata  in  grado  di  offrire  un  modello  interpretativo  con- 
vineente,  tanto  delle  cause  quanto  delle  dinamiche  e della  percezione  della  violenza 
confessionale,  ehe  si  è prestato  ad  essere  utilizzato  per  la  decodificazione  storiea 
non  solo  dei  torbidi  francesi  ma  dei  conflitti  religiosi  in  generale. 


' N.  Zemon  Davis,  The  Rites  of  Violence:  Religious  Riot  in  Sixteenth  Century  France,  in 
«Past  & Present»,  59,  1973,  pp.  51-91  (trad,  it.,  I riti  della  violenza,  in  Had.,  Le  culture  del  popo- 
lo: sapere,  rituali  e resistenze  nella  Francia  del  Cinquecento,  Torino,  Einaudi,  1980,  pp.  210- 
258). 
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In  occasione  dei  quarant’anni  dalla  pubblicazione  di  questo  fondamentale 
saggio,  la  stessa  rivista  che  lo  ospitò.  Past  & Present,  ha  dunque  dedicato  al  dibattito 
intorno  al  lavoro  della  studiosa  un  supplemento  monografico  su  Ritual  and  Violen- 
ce: Natalie  Zemon  Davis  and  Early  Modern  France^.  L’iniziativa  ha  preso  l’avvio 
da  un  seminario  sul  medesimo  argomento,  che  si  è tenuto  nel  giugno  2008  presso  lo 
Shakespeare  Institute  di  Stratford-upon-Avon,  ma  in  seguito  si  è sviluppata  in  ma- 
niera indipendente  grazie  alla  collaborazione  di  centri  universitari  quali  Oxford 
Brookes  e St.  Andrews  e al  contributo  di  studiosi  che  non  avevano  preso  parte  al 
primo  incontro.  Il  volume  che  ne  è risultato,  nelle  parole  dei  tre  curatori,  Graeme 
Murdock,  Penny  Roberts  e Andrew  Spicer,  persegue  il  doppio  proposito  di  offrire 
«new  insights  and  approaches  to  the  relationship  and  significance  of  religion  and 
violence  as  well  as  paying  tribute  to  the  immense  contribution  made  in  this  field  by 
the  writings  of  Natalie  Zemon  Davis»^.  Tali  obiettivi,  è utile  affermarlo  sin  dal 
principio  della  rassegna,  sono  stati  pienamente  raggiunti  da  parte  di  un’opera  che  si 
rivela  estremamente  interessante  sia  nella  ridiscussione  storiografica  fiorita  negli 
ultimi  anni  intorno  al  nodo  della  religione  e della  violenza,  sia  nelle  nuove  prospet- 
tive che  alcuni  autori  sembrano  aprire  alla  ricerca  e alla  riflessione  storica. 

Il  volume  si  apre  con  uno  scritto  introduttivo  della  stessa  Davis  dal  titolo  Wri- 
ting "The  Rites  of  Violence”  and  Afterward.  Nell’intento  di  precisare  i contorni  del 
suo  approccio  socio-culturale  al  problema  della  violenza  religiosa,  l’autrice  dichia- 
ra: 


through  “social”  interpretation,  I would  be  attentive  to  the  origins  of  the 
actors  - who  they  were,  and  what  they  did  and  where  they  came  from  - and 
consider  how  their  experience  and  relations  might  inform  their  understanding 
of  the  world.  Through  “cultural”  interpretation,  I would  read  the  violent  ac- 
tions of  crowds  as  guided  at  least  in  part  by  religious  beliefs  and  sensibilities 
and  the  prescriptions  of  ritual  performance  [...].  More  generally,  I wanted  to 
deepen  my  understanding  of  Protestantism  and  Catholicism  as  systems  of 
meaning,  sensibility  and  performance,  sometimes  overlapping  systems  and 
similar  to  each  other,  sometimes  sharply  different. 

Sono  affermazioni  chiare,  quasi  perentorie,  formulate  allo  scopo  di  dirimere  le 
molteplici  critiche  che  in  questi  anni  si  sono  sollevate  a proposito  del  suo  lavoro. 
Alla  discussione  della  storiografia  che  proprio  a partire  da  The  Rites  of  Violence  si  è 


^ Ritual  and  Violence:  Natalie  Zemon  Davis  and  Early  Modern  France,  eds.  G.  Murdock, 
P.  Roberts,  A.  Spicer,  «Past  & Present’s  Supplement»,  7,  2012. 

^ Ivi,  p.  7. 

^ Ivi,  p.  11. 
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sviluppata,  è infatti  dedicata  buona  parte  del  suo  saggio,  in  cui  l’autrice  rilegge  con 
equilibrio  ma  anche,  talvolta,  con  puntiglio,  i principali  lavori  che  negli  ultimi  anni 
hanno  trattato  il  tema  della  violenza  confessionale.  Tra  questi,  sono  da  segnalare 
soprattutto  il  monumentale  lavoro  suW imaginaire  delle  guerre  di  religione  di  Denis 
Crouzet  , le  ricerche  di  Philip  Benedict  e Barbara  Diefendorf , l’interessante  tesi 
sullo  stretto  legame  tra  violenza  rituale  e regime  di  convivenza  tra  diversi  gruppi 
formulata  da  David  Nirenberg  in  Communities  of  Violence  , gli  studi  sulla  coesi- 
stenza confessionale  di  Benjamin  Kaplan^  e Keith  Luria e,  infine,  la  netta  confuta- 
zione dell’ipotesi  della  Davis  sulla  diversa  natura  della  violenza  di  cattolici  e rifor- 
mati formulata  nei  lavori  di  Allan  Tulchin",  cui  vanno,  comprensibilmente,  le  note 
più  piccate. 

Nei  confronti  non  soltanto  di  quest’ultimo,  l’intento  dell’autrice  sembra  quello 
di  privare  le  sue  teorie  dello  status  di  paradigma,  che  la  storiografia  successiva 
sembra  aver  loro  conferito,  e di  riaffermare  la  loro  natura  di  ipotesi  interpretativa 


^ D.  Crouzet,  Les  guerriers  de  Dieu.  La  violence  au  temps  des  troubles  de  religion  (vers 
1525-vers  1610),  Seyssel,  Champ  Vallon,  1990,  2 voli;  Id.,  La  Genèse  de  la  Réforme  Française: 
1520-1560,  Paris,  Sedes,  1996;  Id.,  La  nuit  de  la  Saint-Barthelemy:  un  rêve  perdu  de  la  Renais- 
sance, Paris,  Fayard,  1994;  Id.,  Dieu  en  ses  royaumes.  Une  histoire  des  guerres  de  religion, 
Seyssel,  Champ  Vallon,  2008. 

^ P.  Benedict,  Rouen  During  the  Wars  of  Religion,  Cambridge,  Cambridge  University 
Press,  1981;  Id.,  The  Dynamics  of  Protestant  Militancy:  France,  1555-1563,  in  Reformation,  Re- 
volt and  Civil  War  in  France  and  the  Netherlands,  1555-1585,  eds.  P.  Benedict,  G.  Mamef,  H. 
van  Nierop,  M.  Venard,  Amsterdam,  Koninklijke  Nederlandse  Akademie  van  Wetenschappen, 
1999,  pp.  35-50;  Id.,  Graphic  History:  The  "Wars,  Massacres  and  Troubles”  of  Tortorei  and 
Perrissin,  Gèneve,  Droz,  2007. 

^ B.  Diefendorf,  Simon  Vigor:  a radical  preacher  in  Sixteenth  Century  Paris,  in  «The  Six- 
teehth  Century  Journal»,  18,  1987,  pp.  339-410;  Eadem,  Beneath  the  Cross.  Catholics  and  Huge- 
neots  in  Sixteenth  Century  Paris,  New  York-Oxford,  Oxford  University  Press,  1991. 

* D.  Nirenberg,  Communities  of  Violence:  Persecution  of  Minorities  in  the  Middle  Ages, 
Princeton,  Princeton  University  Press,  1996. 

^ B.  J.  Kaplan.  Divided  By  Faith:  Religious  Conflict  and  the  Practice  of  Toleration  in 
Early  Modern  Europe,  Cambridge,  Harvard  University  Press,  2007. 

K.  Luria,  Sacred  Boundaries:  Religious  Coexistence  and  Conflict  in  Early-Modern 
France,  Washington,  D.C.,  The  Catholic  University  of  America  Press,  2005. 

" Soffermandosi  sullo  studio  della  strage  di  cattolici  a Nîmes,  nel  1567,  Tulchin  ha  soste- 
nuto che  la  violenza  dei  riformati  non  solo  si  rivolgeva  contro  le  persone  quanto  quella  dei  fedeli 
romani,  ma  che  questa  non  aveva  nulla  di  imprevedibile  o rituale,  ma  era  essenzialmente  politica. 
Cff.  A.  Tulchin,  The  Michelade  in  Nimes,  1567,  in  «French  Historical  Studies»,  29,  2006,  pp.  1- 
35;  Id.,  That  Men  Would  Praise  the  Lord:  The  Triumph  of  Protestantism  in  Nîmes,  1530-1570, 
London-New  York,  Oxford  University  Press,  2010.  Alcuni  degli  argomenti  critici  nei  confronti 
della  tesi  della  Davis,  poi  ripresi  e sviluppati  da  Tulchin,  erano  stati  anticipati,  in  uno  studio  sugli 
scontri  tra  cattolici  e ugonotti  a Tolosa  nel  1562,  da  M.  Greengrass,  The  Anatomy  of  a Religious 
Riot  in  Toulouse  in  May  1562,  in  «The  Journal  of  Ecclesiastical  History»,  34,  1983,  pp.  367-391. 
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della  dimensione  rituale  della  violenza  e non  della  violenza  «in  any  absolute  sen- 
12 

se»  . 

La  formulazione  di  tale  ipotesi,  nel  racconto  dell’autrice,  è da  ricondurre 
aU’interno  di  una  precisa  stagione  degli  anni  ’60  e ’70  del  secolo  XX  in  cui,  attorno 
alla  genesi  del  suo  saggio,  in  una  fitta  trama  si  intrecciavano  alta  riflessione  intellet- 
tuale, storia  personale  e passione  politica.  Oltre  alle  suggestioni  ispirate  dalle  lettu- 
re, tra  cui  si  segnala  prevedibilmente  il  Rabelais  di  Bachtin  e l’evoluzione  speri- 
mentata a partire  dagli  anni  ’50  degli  studi  antropologici,  infatti,  sono  segnalati  co- 
me fondamentali,  a livello  esistenziale,  nella  piega  che  presero  gli  studi  della  stu- 
diosa sulla  Francia  del  ’500,  gli  scontri  cui  la  stessa  Zemon  Davis  aveva  presenziato 
sul  finire  degli  anni  ‘60  a Berkeley  e a Toronto,  in  occasioni  di  manifestazioni 
femministe  o contro  l’intervento  americano  in  Vietnam.  Ma  soprattutto,  gli  studi 
sulla  violenza  religiosa  in  epoca  confessionale  rappresentavano  un  approdo,  tutto 
personale,  al  dramma  della  Shoah  da  parte  di  una  storica  di  origini  ebraiche,  il  cui 
sforzo  di  comprensione  di  quel  che  è definito  «thè  holocaust  problem»  si  era  eserci- 
tato, come  ella  stessa  confessa: 

by  giving  shape  to  extreme  violence  and  seeing  how  it  was  understood 
and  legitimated  by  popular  crowds  in  the  sixteenth  century  [...],  presenting 
an  example  of  how  morderous  and  destructive  actions  were  historically  and 
culturally  conditionated,  not  the  simple  expression  of  timeless  demonic 
force'^. 

II  singolare  impasto  tra  ricerca  storica  e riflessione  sui  problemi  della  contem- 
poraneità sembra,  in  effetti,  giustificare  l’intera  evoluzione  degli  interessi  della  stu- 
diosa che,  dopo  aver  affrontato  il  tema  della  violenza,  si  è progressivamente  allon- 
tanata dal  Cinquecento  francese  per  dedicarsi  alla  storia  di  genere,  al  problema  della 
schiavitù  e alla  questione  dell’identità,  forse  uno  dei  filoni  di  ricerca  che,  dal  Retour 
de  Martin  Guerre  del  1 982  ai  Trickster  Travels  del  2006,  si  è rivelato  più  perduran- 
te lungo  il  suo  magistero'^.  L’attenzione  per  una  sorta  di  dimensione  “soggettiva”  e 


'■  Zemon  Davis,  Writing  "The  Rites  of  Violence"  and  Afterward,  in  Ritual  and  Violence, 
cit.,  p.  16. 

Ivi,  p.  13. 

Had.,  Le  Retour  de  Martin  Guerre,  Paris,  Robert  Laffont,  1982  (trad.  it.  II  ritorno  di 
Martin  Guerre.  Un  caso  di  doppia  identità  nella  Francia  del  Cinquecento,  Torino,  Einaudi, 
1984);  Ead.,  Trickster  Trcwels.  A Sixteenth-Century  Muslim  Between  Worlds,  New  York,  Hill  and 
Wang,  2006  (trad.  it.  La  doppia  vita  di  Leone  l'Africano,  Roma-Bari,  Laterza,  2008).  Può  essere 
ascrivibile  al  medesimo  fdone  di  ricerche  anche  il  suo  lavoro  sulle  identità  di  genere  del  1995: 
Ead.,  Women  on  the  Margins:  Three  Seventeenth-Centwy  Lives,  Cambridge-London,  Harvard 
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passionale  della  storia  che,  nel  tempo,  l’ha  portata  a privilegiare  soggetti  biografici, 
all’interno  dei  quali  più  liberamente  può  riflettersi  l’inquietudine  intima  dello  stu- 
dioso, costituisce,  forse,  una  delle  cifre  più  rappresentative  del  percorso  di  Natalie 
Zemon  Davis.  Tali  caratteristiche  erano  già  emerse  nel  bel  libro-intervista  realizzato 
assieme  a Denis  Crouzet,  nel  quale  pare  risuonare  il  richiamo  ad  una  visione  “ro- 
mantica” dell’intellettuale  e del  suo  impegno  nella  società'^. 

«Give  US  new  understanding  of  the  mixed  and  complicated  story  of  the  past 
and  the  possibilities  for  the  future»  è,  per  la  Davis,  la  missione  di  ogni  buono  stori- 
co, il  compito  che  gli  autori  degli  altri  contributi  del  volume  si  prefiggono  per  ono- 
rare l’insegnamento  della  collega.  Dopo  il  saggio  dalle  forti  venature  autobiografi- 
che della  Davis,  infatti,  l’opera  prende  la  forma  di  “arena  storiografica”  nella  quale, 
attorno  a tre  diversi  nuclei  tematici,  gruppi  di  tre  studiosi  presentano  le  proprie  pro- 
spettive di  ricerca. 

La  prima  sezione,  dedicata  a Rites  and  Ritual,  appare  tanto  coesa  da  sembrare 
che  i tre  contributi  costituiscano  altrettanti  capitoli  di  un’unica  opera  di  riflessione 
critica  intorno  al  lascito  degli  studi  di  Zemon  Davis  e di  come  questi  abbiano  di- 
schiuso una  nuova  stagione  della  storiografia.  Nel  suo  saggio  su  Rites  of  Repair: 
Restoring  Community  in  the  French  Religious  Wars,  Barbara  Diefendorf,  soffer- 
mandosi soprattutto  sulle  prime  fasi  dei  torbidi  religiosi  e sul  viaggio  di  pacifica- 
zione compiuto  da  Caterina  de’  Medici  e Carlo  IX  tra  il  1564  e il  1566,  riprende 
uno  degli  argomenti  critici  che,  fin  dagli  anni  ’80,  erano  stati  sollevati  contro  la  tesi 
della  Davis  e osserva  che  la  percezione  del  corpo  sacro  della  comunità  non  definiva 
semplicemente  la  violenza  religiosa,  ma  piuttosto  era  la  violenza  intorno  alle  prati- 
che religiose  che  distruggeva  l’unità  civica  e religiosa  della  comunità,  spezzandola 
in  uno  scontro  cruento  in  cui  ogni  componente  lottava  per  estendere  nuovi,  più  e- 
sclusivi  margini  di  comunità  createsi  su  base  confessionale'^.  L’autrice  constata 
che,  nella  Francia  del  secolo  XVI,  malgrado  le  differenze  religiose,  cattolici  e ugo- 
notti condividevano  una  medesima  concezione  in  cui  le  dimensioni  sacrali  e civiche 
della  comunità  corrispondevano,  fuse  tra  loro*^.  I membri  delle  due  confessioni 

University  Press,  1995  (trad.  it.  Dorme  ai  margini.  Tre  vite  del  XVU  secolo,  Roma-Bari,  Laterza, 
1996). 

Ead.,  L 'histoire  tout  feu  tout  flames:  entretiens  avec  Denis  Crouzet,  Paris,  Albin  Michel, 
2004  (trad.  it.  La  passione  della  storia:  un  dialogo  con  Denis  Crouzet,  Roma,  Viella,  2007).  Per 
un  elenco  completo  dei  lavori  della  Davis,  si  veda  l’appendice  bibliografica  di  quest’ultimo  volu- 
me. 

Diefendorf  riprende  talune  obiezioni  sollevate  già  da  S.  Desan,  Crowds,  Community', 
and  Ritual  in  the  Work  of  E.P.  Thompson  and  Natalie  Davis,  in  The  New  Cultural  History,  ed.  L. 
Hunt,  Berkeley,  University  of  California  Press,  1989,  pp.  47-71. 

” La  Davis  aveva  ribadito  la  sua  tesi  sulla  sostanziale  identità  del  corpo  sacrale  e sociale 
della  comunità  in  un  altro  importante  saggio  sulla  Lione  delle  guerre  di  religione.  Cfr.  N.  Zemon 
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coincidevano  anche  nella  contrapposta  convinzione  che  il  corpo  sociale  era  stato 
pericolosamente  corrotto  e poteva  essere  restaurato  soltanto  purgandosi  dagli  errori 
che  lo  macchiavano.  Naturalmente,  mentre  i riformati  si  prefiggevano 
l’affermazione  dell’Evangelo,  la  creazione  di  una  Chiesa  purificata  e di  una  «newly 
and  godly  society»;  per  i cattolici,  l’obiettivo  era  l’estirpazione  della  “peste”  ereti- 
cale e la  restaurazione  del  corpo  sano  della  società  attraverso  l’eliminazione 
dell’awersario  religioso.  I “rituali  di  riparazione”  cui  ognuno  dei  fronti  confessio- 
nali ricorreva  per  la  ricostruzione  della  comunità,  dunque,  si  centravano 
sull’esclusione  dell’altro  e si  risolvevano  nel  rafforzamento  delle  differenze  piutto- 
sto che  nella  promozione  dell’unità.  Al  contrario,  le  autorità  secolari,  che  tentavano 
di  far  rispettare  i vari  editti  di  pacificazione,  perseguivano  una  ricomposizione  civi- 
ca della  comunità  che  contemplasse  nel  suo  seno  1’esistenza  di  diverse  componenti 
religiose.  Il  prevalere  di  un  principio  di  convivenza,  sancito  dalle  gerarchie  politi- 
che, spesso  tuttavia  si  risolveva  nel  riacutizzarsi  della  violenza  tra  i gruppi  confes- 
sionali che  miravano  all’affermazione  della  loro  esclusività  attraverso  pubbliche 
manifestazioni  e cerimonie  con  cui  riappropriarsi  dell’intero  spazio  urbano.  Nella 
sovrapposizione  di  quello  che  Natalie  Zemon  Davis  aveva  chiamato  «thè  Sacred 
and  the  Body  Social»  risiede,  dunque,  il  circolo  vizioso  di  violenza  cui  la  Francia  si 
potè  sottrarre  soltanto  allorché  la  Corona  e i suoi  agenti  riuscirono  a sollevarsi  al  di 
sopra  delle  dispute,  come  unici  garanti  degli  interessi  di  tutto  il  paese.  Tale  processo 
comportò  il  prevalere  di  un  nuovo  senso  di  comunità,  in  cui  la  politica  era  separata 
dalla  religione,  e il  corpo  civico  non  si  identificava  con  il  corpo  “sacrale”  della  so- 
cietà. 

Sia  l’articolo  di  Mack  P.  Holt  su  Religious  Violence  in  Sixteenth-Century’ 
France:  Moving  Beyond  Pollution  and  Purification,  sia  il  seguente  intervento  di 
Penny  Roberts  {Peace,  Ritual,  and  Sexual  Violence  during  the  Religious  Wars)  si 
muovono  sul  binario  del  contributo  precedente  per  sottolineare  come  le  acquisizioni 
recenti  si  siano  concentrate  soprattutto  nel  correggere  e sfumare  le  teorie  della  Da- 
vis. Nel  suo  intervento,  la  Roberts  ritorna  allo  studio  delle  fonti  per  osservare  in 
maniera  più  analitica  come  le  tensioni  confessionali  alterino  il  ruolo  all’interno  del- 
la società  delle  diverse  componenti  sociali  e i loro  motivi  di  attivazione  violenta. 
Invece,  Mack  P.  Holt,  che  già  in  passato  si  è segnalato  come  arguto  recensore  e sto- 
rico della  storiografia'*,  articola  tutta  la  prima  parte  del  suo  contributo  in  un’analisi 
delle  principali  opere  sulla  Francia  delle  guerre  di  religione.  Si  sofferma,  dunque. 


Davis,  The  Sacred  and  the  Body  Social  in  Sixteenth-century  Lyon,  in  «Past  and  Present»,  90, 
1981,  pp.  40-70. 

Di  Holt,  si  veda  almeno  l’importante  rassegna  del  1993:  M.  P.  Holt,  Putting  Religion 
Back  into  the  Wars  of  Religion,  in  «French  Historical  Studies»,  18,  1993,  pp.  524-551. 


FROM  "THE  RITES  OF  VIOLENCE  " TO  "THE  RIGHTS  OF  VIOLENCE  ” 


145 


sullo  studio,  già  citato,  di  David  Nirenberg  sul  regime  di  convivenza  limitata  tra  cri- 
stiani, ebrei  e musulmani  nell’Aragona  basso-medioevale,  per  osservare  che,  anche 
nella  Francia  del  secolo  XVI,  l’imposizione  più  o meno  effettiva  di  frontiere  legali 
{legai  boundaries)  e di  spazi  rigidamente  definiti  per  le  minoranze  religiose  si  riveli 
essenziale  nel  dirottare  le  rivalità  tra  le  diverse  comunità  confessionali  verso  forme 
di  violenza  rituale  ed  evitare  le  esplosioni  di  brutalità.  Per  illustrare  tale  condizione 
si  rivela  utile  l’esempio  di  Digione,  in  passato  già  studiato  da  Holt'^,  dove  le  autori- 
tà cattoliche  della  città  perseguirono  una  costante  politica  di  emarginazione  e gra- 
duale riassorbimento  della  componente  riformata,  sfidando  talvolta  anche  ordini  re- 
ali ed  editti  di  pacificazione.  Tale  politica  “intollerante”  confinò  la  sempre  più  esi- 
gua componente  ugonotta  cittadina  al  culto  privato,  condannandola  all’inerzia  poli- 
tica, ma  garantì  anche  una  pace  cittadina  sconosciuta  altrove.  Per  l’autore  appare 
quindi  chiaro  che,  in  età  moderna,  la  coesistenza  religiosa  può  essere  più  facilmente 
ottenuta  non  eliminando  le  frontiere  confessionali,  bensì  chiarendole  e rinforzando- 
le. Come  già  sottolineato  da  Benjamin  Kaplan  in  Divided  By  Faith,  i riti  della  vio- 
lenza motivati  dalle  reciproche  esigenze  di  decontaminazione  studiati  dalla  Davis 
non  sono  l’esito  ineluttabile  delle  relazioni  interconfessionali  in  un  unico  spazio  cit- 
tadino, ma  possono  essere  manipolati  e disinnescati  dalle  autorità  politiche  in  base 
ad  un  regime  di  preminenza  confessionale  che  si  rivela  ben  lontano  dai  moderni  i- 
deali  di  pacifica  tolleranza  e coesistenza. 

Se  la  prima  sezione  del  volume  si  focalizza  sul  dibattito  storiografico  intorno 
ai  Rites  of  Violence  e sembra  indicare  nell’approfondimento  delle  modalità  di  paci- 
ficazione di  società  conflittuali  e nello  studio  della  costruzione  di  regimi  di  convi- 
venza una  delle  prospettive  di  ricerca  più  proficue  perseguite  dalla  nuova  storiogra- 
fia sull’età  confessionale^*^,  la  seconda  sezione,  titolata  “Rights  and  Agency”,  pare 
tornare  alla  violenza  come  oggetto  di  riflessione  storica.  Si  tratta  probabilmente  del- 
la parte  più  notevole  di  un’opera  già  particolarmente  interessante,  con  delle  ricerche 


Cff.  Id.,  Wine,  Community  and  Reformation  in  Sixteenth-Century  Burgundy,  in  «Past  & 
Present»,  138,  1993,  pp.  58-93. 

A questo  proposito,  si  vedano  almeno:  P.  Roberts,  Peace  and  Authority  during  the 
French  Religious  Wars,  c.  1560-1600,  London,  Paigrave  Macmillan,  2013;  J.  Pollmann,  Coun- 
tering the  Reformation  in  France  and  the  Netherlands:  Clerical  Leadership  and  Catholic  Vio- 
lence 1560-1585,  in  «Past  and  Present»,  190,  2006,  pp.  83-120;  J.  Foa,  Le  Tour  de  la  paix.  Mis- 
sion et  commissions  d’application  des  édits  de  pacification  sous  le  règne  de  Charles  IX  (1560- 
1574),  Lyon,  Université  Lumière-Lyon  2,  2008,  tesi  di  dottorato  inedita  ma  fino  a qualche  mese 
fa  consultabile  on-line;  Io.,  Making  Peace:  The  Commissions  for  enforcing  the  Pacification 
Edicts  in  the  Reign  of  Charles  IX  (1560-1574),  in  «French  History»  18,  2004,  p.  256-274;  O. 
Christin,  La  paix  de  religion.  Un  autonomisation  de  la  raison  politique  au  XVF  siècle,  Paris, 
Éditions  du  Seuil,  1997. 
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frutto  d’ approfondite  indagini  documentarie,  che  si  rivelano  estremamente  innova- 
tive nell’ambito  più  ampio  degli  studi  sulla  prima  età  moderna. 

Col  saggio  Massacres  during  the  French  Wars  of  Religion,  grazie  al  ricorso 
ad  un  ampio  ventaglio  di  fonti,  Allan  Tulchin,  come  si  è visto  uno  degli  autori  in 
passato  più  critici  nei  confronti  delle  tesi  esposte  in  Rites  of  Violence,  presenta  uno 
studio  quantitativo,  inedito  e quanto  mai  interessante,  delle  stragi  di  civili  in  Fran- 
cia. Lo  studioso  analizza  i dati  raccolti  mediante  una  griglia  interpretativa  simile  a 
quella  utilizzata  dal  sociologo  Stathis  Kalivas  nel  suo  importante  lavoro  su  The  Lo- 
gic of  Violence  in  Civil  War~\  Tulchin  è dunque  in  grado  di  dimostrare  come  i re- 
sponsabili della  quasi  totalità  delle  uccisioni  di  massa  durante  le  guerre  di  religione 
siano  stati  soldati  o elementi  inquadrati  in  unità  paramilitari  come  le  milizie  cittadi- 
ne e non,  come  lasciava  intendere  lo  studio  della  Davis,  turbe  popolari.  Comprova, 
inoltre,  che  tali  massacri  avvenivano  preferibilmente  durante  la  prima  fase  delle  o- 
stilità,  nelle  zone  laddove  uno  dei  due  gruppi  confessionali  tentava  di  prendere  il 
sopravvento  nei  confronti  di  una  minoranza  considerata  minacciosa  per  il  manteni- 
mento del  potere.  Tali  acquisizioni  permettono  allo  studioso  di  concludere  che  la 
violenza,  il  più  delle  volte,  non  era  spontanea  e rituale,  bensì  era  «highly  politici- 
zed», organizzata  e diretta  da  leaders  militari  che  dai  massacri  intendevano  ottenere 
un  immediato  risultato  politico  e strategico.  Il  ruolo  tradizionalmente  riservato  alle 
folle,  opportunamente  eccitate  da  predicatori  e religiosi,  nell’esecuzione  degli  epi- 
sodi più  efferati  delle  guerre  francesi  ne  esce  notevolmente  ridimensionato. 

Stuart  Carroll  si  è segnalato  negli  ultimi  anni  come  uno  degli  studiosi  più  acu- 

*>2 

ti  della  mentalità  nobiliare  francese  in  età  moderna'  . Il  suo  contributo,  titolato  The 
Rights  of  Violence,  si  presenta  sin  dal  titolo  fortemente  polemico  nei  confronti  delle 
conclusioni  di  Natalie  Zemon  Davis.  Se  Tulchin  articola  le  proprie  critiche  alla  stu- 
diosa statunitense  basandosi  sull’osservazione  statistica  e sulla  forza  dei  numeri, 
Carroll  sferra  un  vero  e proprio  attacco  aU’approccio  culturale  sugli  scontri  confes- 
sionali utilizzato  tanto  dalla  Davis  quanto  da  Denis  Crouzet,  per  tornare  a mettere  in 
evidenza  le  ragioni  politiche  alla  base  della  violenza,  piuttosto  che  quelle  religiose. 
Secondo  l’autore: 

much  violence  described  by  Davis  and  Crouzet  had  a structuring  logic, 
followed  a cultural  pattern  [...].  This  is  a plausible  and  convincing  argument. 

But  is  not  the  whole  picture.  The  danger  of  leaving  the  politics  out  is  that  an 


Cfr.  S.  Kalyvas,  The  Logic  of  Violence  in  Civil  War,  Cambridge,  Cambridge  University 
Press,  2006. 

Cff.  S.  Carroll,  Blood  and  Violence  in  Early  Modern  France.  Oxford,  Oxford  Univer- 
sity Press,  2006;  Id.,  Martyrs  and  Murderers:  The  Guise  Family  and  the  Making  of  Europe,  Ox- 
ford, Oxford  University  Press,  2009. 
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emphasis  on  the  cohesiveness  of  community  and  the  forcefulness  of  its  le- 
gitimacy leads  to  inadequate  attention  to  the  issues  of  transformation,  conflict 
and  power‘d. 

Per  Carroll,  asserire  ehe  la  creazione  di  identità,  le  azioni  sociali  e le  violenze 
ehe  sovente  ne  conseguono,  sono  tutti  fenomeni  rieonducibili  alla  sfera  eulturale 
porta  ad  un  determinismo  eulturale  riduzionista.  Sembrano  eritiehe  franeamente  in- 
generose mosse  a studiosi  quali  la  Davis  e Crouzet  ehe,  senza  ignorare  l’evoluzione 
delle  vicissitudini  politiche,  hanno  inteso  andare  oltre,  offrendo  plausibili  interpre- 
tazioni al  baratro  di  violenza  in  cui  fu  risucchiata  la  Francia  nella  seconda  parte  del 
secolo  XVI.  Tuttavia,  tali  argomenti  sono  funzionali  al  proposito  dell’autore  di  ri- 
collocare la  violenza  religiosa  all’interno  del  suo  contesto  politico  e sociale,  supe- 
rando una  supposta  distinzione  tra  'politicai  violence',  propria  delle  élites,  e 
'religious  violence',  popolare.  Per  sostentare  questa  tesi,  Carroll  si  sofferma 
sull’analisi  di  tre  celebri  episodi  della  prima  fase  delle  guerre  di  religione:  la  strage 
di  Vassy  del  marzo  1562,  in  cui  il  seguito  del  duca  di  Guisa,  massacrando  un  grup- 
po di  ugonotti  riuniti  a celebrare  i servizi  religiosi,  provocò  lo  scoppio  del  primo 
conflitto  confessionale;  la  carneficina  dei  riformati  di  Sens,  nell’aprile  del  1562  e 
l’assassinio  del  cattolico  barone  di  Fumel,  nel  novembre  1561,  da  parte  di  una  turba 
di  contadini,  che  si  suppose  essere  ugonotti.  L’autore,  quindi,  ne  ricostruisce  il  fitto 
intreccio  di  tensioni  politico-signorili,  clientelari,  sociali  ed  economiche  che  attra- 
versavano la  società  a livello  locale;  tali  elementi  sembrano  giustificare  la  finale  e- 
splosione  di  violenza  più  della  ragione  religiosa  della  quale  pure  assumono  il  lin- 
guaggio. Le  ribellioni  popolari,  studiate  dalla  Davis,  appaiono  molto  meno  rilevanti 
nel  computo  finale  della  violenza  di  quanto  siano  l’azione  dei  capi  politici  e militari 
e delle  organizzazioni  formali  o informali  in  cui  si  aggregarono  i fedeli  delle  con- 
trapposte confessioni.  Per  Carrol,  la  politica  ha  svolto  un  ruolo  di  primo  piano 
nel  l’innescare  un  conflitto  religioso  che  ha  scisso  le  comunità  tra  due  gruppi  con- 
fessionali ostili  tra  loro,  la  cui  creazione  appare  il  prodotto  della  violenza  più  di  es- 
serne la  causa.  L’esistenza  in  Europa  di  comunità  pluriconfessionali,  come  quelle 
studiate  da  Kaplan,  d’altra  parte  suggerisce  che  la  violenza  non  era  né  inevitabile  né 
il  prodotto  di  un  ideale  Kulturkampf.  Come  per  Stathis  Kalyvas,  anche  per  l’autore 
«civil  war  privatizes  violence»  e l’appello  alla  violenza  religiosa  offriva  l’occasione 
di  trasformare  i rancori  privati  in  azione  letale,  benedetta  dalle  autorità  spirituali^'*. 
Il  risultato  è l’emergere  di  una  politica  basata  sull’identità  religiosa,  attraverso  la 
quale  le  élites  legittimavano  e spesso  incoraggiavano  la  furia  popolare. 


Io.,  The  Rights  of  Violence,  in  Ritual  and  Violence,  cit.,  p.  131. 
^''ivi,  p.  161. 
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Si  tratta  senza  dubbio  di  deduzioni  interessanti,  malgrado  si  avverta  il  rischio 
che,  stemperando  il  fattore  religioso  e culturale  a vantaggio  di  quello  politico,  si 
possa  ritornare  ad  un  tipo  di  storiografia  utile  ma  ormai  antiquata,  simile  a quella 
che  Lucien  Romier  offriva  ormai  cento  anni  or  sono.  Il  pericolo  di  un  cul-de-sac  in 
cui  uno  “stagnante  empiricismo”  potrebbe  condurre  la  riflessione  storica  è opportu- 
namente  avvertito  da  Carroll  , ma  è soltanto  limitatamente  ovviato  dal  suo  auspicio 
affinché  la  violenza  confessionale  sia  studiata  a partire  da  una  prospettiva  “micro- 
politica”, utile  a comprendere  le  tensioni  che  attraversavano  il  contesto  locale  e la 
parte  che  vi  giocavano  i raggruppamenti  di  potere  ed  interesse. 

Un  tentativo  di  conciliare  il  rilievo  dell’elemento  religioso  con  il  riemergere 
del  politico  nell’interpretazione  dei  torbidi  francesi  è realizzato  da  Philip  Benedict, 
divenuto  negli  anni  una  delle  voci  di  maggior  prestigio  internazionale  nel  campo 
degli  studi  sulla  Riforma^^.  Nel  contributo  su  Prophets  in  Arms?  Ministers  in  War, 
Ministers  on  War:  France  1562-74,  indaga  su  una  dimensione  che  solo  di  recente 
ha  cominciato  ad  essere  oggetto  di  ricerca  storica,  quale  il  ruolo  dei  religiosi  nei 
conflitti  confessionali  . L’autore  constata  che  non  solo,  in  parecchi  casi,  i ministri 
ugonotti  parteciparono  ad  azioni  armate,  prestando  assistenza  spirituale  ai  soldati  e 
talvolta  essi  stessi  in  armi,  ma  che  il  loro  intervento  nella  conduzione  politica  e mi- 
litare della  guerra  fii  cospicuo  e rilevante.  1 pastori  non  potevano  ricoprire  cariche 
né  partecipare  ad  assemblee  politiche,  ma  dovevano  essere  consultati,  individual- 
mente e in  concistoro,  quando  venivano  trattati  argomenti  che  toccavano  la  sfera 
spirituale.  In  un  conflitto  per  l’affermazione  dell’Evangelo,  le  limitazioni  appariva- 
no molto  sfumate:  le  chiese  locali,  i sinodi  o anche  i singoli  pastori  potevano  dun- 
que esercitare  un  ruolo  decisivo  nel  reclutamento  e nel  finanziamento  degli  eserciti 
riformati,  e anche  nella  loro  direzione,  offrendo  ai  capi  militari  dei  suggerimenti  che 
assumevano  un  valore  pressoché  vincolante.  Il  ripetuto  ricorso  alle  Scritture,  e prin- 
cipalmente ai  libri  veterotestamentari,  come  fonti  dirette  da  cui  trarre  indicazioni 
per  l’agire  politico  porta  l’autore  a teorizzare  una  “Prophetic  Politics”,  una  forma  di 
politica  derivante  dalla  «conviction  that  the  Old  Testament  books  of  the  Bible  offer 


«I  do  not  wish  to  conclude  [...]  that  we  should  retreat  down  from  the  cul-de-sac  of  stag- 
nant empiricism.  It  would  be  wrong  to  conclude  that  there  was  no  structure  to  religious  violence». 
Ivi,  p.  159. 

Oltre  ai  testi  riportati  alla  nota  6,  si  veda  almeno  la  sua  monumentale  sintesi  sulla  Rifor- 
ma calvinista  in  Europa:  P.  Benedict,  Christ ’s  Churches  Purely  Reformed:  A Social  History  of 
Calvinism,  New  Haven,  Yale  University  Press,  2002. 

Su  questo  argomento,  mi  sia  consentito  rimandare  ai  contributi  riuniti  in  Predicazione, 
eserciti  e violenza  nell’Europa  delle  guerre  di  religione  (1560-1715),  Atti  del  LII  Convegno  di 
Studi  sulla  Riforma  e sui  movimenti  religiosi  in  Italia,  a cura  di  G.  Civaie,  Torino,  Claudiana, 
Collana  della  Società  di  Studi  Valdesi,  2014. 
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a history  of  God’s  treatment  of  His  ehosen  people  that  provides  enduring  principles 
of  proper  political  conduct»^^.  A sostegno  della  propria  tesi,  del  resto  già  anticipata 
in  altri  interventi^^,  Benedict  esamina  il  linguaggio  densamente  biblico  utilizzato  da 
Théodore  de  Bèze  nei  consigli  elargiti  ai  principali  capi  militari  ugonotti  e gli  appel- 
li alla  resistenza  ad  oltranza  proferiti  da  alcuni  ministri  nelle  cittadelle  assediate  da- 
gli avversari  cattolici.  Pur  in  grado  di  argomentare  in  maniera  convincente,  l’autore 
riconosce  che  il  richiamo  a seguire  gli  esempi  scritturali,  malgrado  rappresenti  uno 
degli  esiti  più  frequenti  in  situazioni  disperate,  non  sembra  poter  esaurire  l’intera 
gamma  delle  scelte  politiche  compiute  dal  partito  ugonotto.  La  “Prophetic  Politics’’ 
rimane  solo  una  delle  possibilità  in  cui  si  articola  il  linguaggio  politico  e religioso 
dei  calvinisti  francesi,  e nondimeno  si  rivela  una  categoria  storica  utile  per  meglio 
comprendere  motivazioni  e scelte  compiute  non  solo  dagli  ugonotti  in  particolare  e 
dai  riformati  in  genere,  ma  anche,  se  si  pensa  al  linguaggio  accesamente  profetico  e 
alla  condotta  politica  di  un  Pio  V,  da  alcune  personalità  carismatiche  della  Controri- 
forma cattolica. 

Dopo  una  serie  di  interventi  di  grande  rilievo,  la  terza  sezione  del  volume,  de- 
dicata a “Rites  and  Representation’’,  ospita  tre  contributi  monografici  che,  pur  inte- 
ressanti, non  paiono  altrettanto  ambiziosi.  Sara  Beam  {Rites  of  Torture  in  Reforma- 
tion in  Geneva)  conduce  un’ approfondita  ricerca  sulla  tortura  giudiziaria  nella  Gi- 
nevra di  Calvino  e Bèze  e rileva  come,  sovente,  essa  abbia  avuto  un  significato  ritu- 
ale e propagandistico,  allo  scopo  di  mostrare  il  castigo  dei  peccatori  che  si  nascon- 
devano tra  i “veri”  fedeli.  Nel  saggio  su  Painting  Power:  Antoine  Caron’s  Massa- 
cre of  the  Triumvirate,  analizzando  una  delle  più  celebri  rappresentazioni  di  massa- 
cri nella  Francia  delle  guerre  di  religione,  Neil  Cox  e Mark  Greengrass  sperimenta- 
no una  suggestiva  collaborazione  tra  uno  storico  dell’arte,  che  lavora  sulle  risposte 
surrealiste  alla  cultura  della  violenza  del  secolo  XX,  e uno  storico  che  indaga  sulla 
violenza  nella  prima  età  moderna.  Denis  Crouzet,  infine,  firma  uno  studio  intitolato 
From  Christ-like  King  to  Antichristian  Tyrant:  A First  Crisis  of  the  Monarchical 
Image  of  the  Time  of  Francis  I.  Lo  storico  francese  indaga  sul  progressivo  deterio- 
ramento dell’immagine  sacrale  della  Corona  francese,  culminato  con  l’assassinio  di 
Enrico  III  da  parte  di  Jacques  Clément.  Sviluppando  alcuni  argomenti  già  abbozzati 
nel  suo  denso  lavoro  sul  Connestabile  di  Borbone^®,  rileva  come  una  decisiva  tra- 
sformazione della  percezione  della  monarchia  francese  come  istanza  religioso- 

P.  Benedict,  Prophets  in  Arms?  Ministers  in  War,  Ministers  on  War:  France  1562-74, 
in  Ritual  and  Violence,  cit.,  p.  181. 

Cfr.  Id.,  Religion  and  Politics  in  the  European  Struggle  for  Stability,  1500-1700  in  Early 
Modern  Europe.  From  Crisis  to  Stability,  eds.  P.  Benedict,  M.  P.  Guttman,  Newark,  University  of 
Delaware  Press,  2005,  pp.  120-138. 

D.  Crouzet,  Charles  de  Bourbon:  connétable  de  France,  Paris,  Fayard,  2003. 
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sacrale  sia  avvenuta  durante  il  regno  di  Francesco  I,  allorché  l’adozione  di  nuovi 
codici  retorici  legati  al  valore  della  gravitas  della  maestà  regale  comportò  il  restrin- 
gimento di  tradizionali  libertà  critiche  nei  confronti  nel  sovrano,  che  di  solito  trova- 
vano nella  satira  la  propria  espressione.  Si  produsse,  quindi,  un  primo  allontana- 
mento nel  rapporto  tra  il  monarca  e i suoi  sudditi,  che  ebbe  come  traguardo,  in  un 
processo  gradualmente  sedimentatosi,  l’emergere  di  tesi  monarcomache. 

Con  il  suo  contributo,  Crouzet  apporta  una  nuova  pennellata  al  grande  affre- 
sco semiologico  che,  in  una  successione  ininterrotta  di  lavori  strettamente  collegati 
tra  loro,  va  componendo  sulla  Francia  del  secolo  XVI.  Pare,  tuttavia,  interessante 
notare  che  sia  l’unico  tra  gli  autori  del  volume  a continuare  a riconoscere  al  pioneri- 
stico  lavoro  di  Natalie  Zemon  Davis  quel  valore  di  “paradigma”,  come  si  è visto, 
negato  dalla  stessa  autrice.  Come  sottolineano  anche  Graeme  Murdock  e Andrew 
Spicer,  autori  di  un  Afterword  all’opera,  infatti,  i testi  raccolti  testimoniano  quanto 
il  modello  interpretativo  proposto  dalla  Davis  sollevi  ormai  molteplici  critiche  e ri- 
serve sia  nella  forma,  giudicata  eccessivamente  generica,  bisognosa  di  precisazioni 
e revisioni,  segnalate  soprattutto  da  Diefendorf,  Roberts  e Holt,  sia  nel  merito,  come 
evidenziano  Tulchin  e Carroll. 

È lecito  dunque  interrogarsi  su  cosa  resta,  al  di  là  del  suo  valore  come  impre- 
scindibile punto  di  riferimento,  dell’insegnamento  della  Davis  a quarant’anni  dalla 
pubblicazione  di  The  Rites  of  Violence.  Innanzitutto,  rimane  l’alto  merito,  condiviso 
con  John  Bossy,  di  aver  imposto,  sulla  scorta  di  una  rilettura  di  Durkheim,  un  con- 
cetto di  religione  come  prodotto  culturale  e fenomeno  sociale  che,  riuscendo  a supe- 
rare taluni  limiti  tanto  della  scuola  marxistica  quanto  di  quella  annalistica,  ha  rio- 
rientato tutto  l’andamento  successivo  degli  studi  storici.  A tale  fondamentale  acqui- 
sizione è collegato  l’altro  importante  risultato  di  aver  definitivamente  aperto  la  sto- 
riografia anglosassone  ad  un  dialogo  strutturale,  già  propiziato  in  ambito  europeo  da 
Marc  Bloch  e Lucien  Febvre,  con  le  altre  scienze  sociali.  Anche  in  virtù  dei  lavori 
della  Davis,  come  questo  libro  comprova,  la  violenza  confessionale  nella  Francia 
del  secolo  XVI  continua  a costituire  un  terreno  fertile  d’analisi,  in  cui  gli  storici, 
avvalendosi  sovente  di  strumenti  prestati  da  discipline  affini  quali  l’antropologia,  la 
sociologia,  la  semiologia  e l’iconologia,  si  interrogano  sulla  duplice  e contradditto- 
ria funzione  aggregante  e disgregante  della  religione  sulle  società  umane,  alla  ricer- 
ca di  risposte,  sempre  provvisorie,  sul  passato  ma  anche  sulla  contemporaneità.  In 
questa  tensione  verso  la  decifrazione  del  presente,  forse,  risiede  il  più  importante 
lascito  del  magistero  storico  della  Davis. 

Non  è facile  indicare  debolezze  in  un’opera  ben  pensata  e ben  confezionata, 
estremamente  utile  per  il  lettore  che  desideri  essere  al  corrente  del  dibattito  storio- 
grafico più  recente  sul  tema  della  violenza  e per  lo  studioso  che  ne  potrà  trarre 
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spunti  di  riflessione.  È da  segnalare  qualche  ridondanza  nei  riferimenti  storiografici 
degli  autori,  una  ripetitività,  non  del  tutto  giustificata,  che  sembra  far  emergere  una 
chiusura  della  discussione  aU’interno  di  una  ristretta  cerchia  di  studiosi  di  prove- 
nienza anglosassone.  Questa  osservazione  porta  ad  evidenziare  l’unica  vistosa  lacu- 
na di  una  raccolta  che,  ad  eccezione  del  saggio  di  Denis  Crouzet,  non  accoglie  con- 
tributi di  storici  transalpini.  Nondimeno  la  scuola  francese,  anche  negli  ultimi  anni, 
è stata  in  grado  di  produrre  interventi  di  notevole  interesse,  da  quelli  più  autorevoli 
di  Arlette  Jouanna  e Olivier  Christin  , agli  studi  di  Nicolas  Le  Roux  sulla  corte 
francese^^,  a quelli  di  Hugues  Daussy  sul  “partito  ugonotto’’^^  per  finire  con  quelli 
di  David  El  Kenz  sulla  cultura  del  martirio^^.  Sono  studiosi  che,  di  certo,  avrebbero 
potuto  offrire  ulteriori  preziosi  elementi  ad  una  riflessione  di  per  sé  già  ricca;  al 
contrario,  tocca  constatare  che  questi  autori  sono  poco  o per  nulla  citati.  Tali  assen- 
ze restituiscono  la  sensazione  di  una  certa  autoreferenzialità  da  parte  della  scuola 
anglosassone  nei  confronti  delle  storiografie  europee^^.  Sarebbe,  dunque,  opportuno 
e auspicabile  che,  in  futuro,  si  possa  sviluppare  un  più  stabile  dialogo  scientifico,  il 


Di  questa  autrice,  rimangono  molto  interessanti,  per  capacità  di  penetrazione  e felicità  di 
sintesi,  i due  lavori  più  recenti:  A.  Jouanna,  Le  pouvoir  absolu.  Naissance  de  l’imaginaire  poli- 
tique de  la  royauté,  Paris,  Gallimard,  2013;  Ead.,  La  Saint-Barthélemy.  Les  mystères  d’un  crime 
d’Etat,  24  août  1572,  Paris,  Gallimard,  2007.  Una  breve  rassegna  dei  suoi  testi  più  rappresentativi 
dovrebbe  includere:  Ead.  et  alii.  La  France  de  la  Renaissance:  histoire  et  dictionnaire,  Paris,  Ro- 
bert Laffont,  2001;  Ead.  et  alii.  Histoire  et  dictionnaire  des  guerres  de  religion,  Paris,  Robert 
Laffont,  1998;  Ead.,  Le  Devoir  de  révolte.  La  noblesse  française  et  la  gestation  de  l’Ètat  mo- 
derne: 1559-1661,  Paris,  Fayard,  1989;  Ead.,  L ’idée  de  race  en  France  au  XVE  siècle  et  au  début 
du  XVI F siècle , Montpellier,  Université  Paul  Valéry,  1981,  2 voli. 

O.  Christin,  Une  révolution  symbolique:  l’iconoclasme  huguenot  et  la  reconstruction 
catholique,  Paris,  Editions  de  Minuit,  1991;  Id.,  La  paix  de  religion,  cit.;  Id.,  Confesser  sa  foi. 
Conflits  confessionnels  et  identités  religieuses  dans  l ’Europe  moderne,  XVL’-XVlF  siècles,  Seys- 
sel.  Champ  Vallon,  2009. 

N.  Le  Roux,  La  Faveur  du  roi.  Mignons  et  courtisans  au  temps  des  derniers  Valois  (vers 
1547-vers  1589),  Seyssel,  Champ  Vallon,  2001;  Id.,  Un  régicide  au  nom  de  Dieu.  L’assassinat 
d’Henri  111  (1er  août  1589),  Paris,  Gallimard,  2006. 

H.  Daussy,  Les  Huguenots  et  le  roi:  le  combat  politique  de  Philippe  Duplessis-Mornay 
(1572-1600),  Genève,  Droz,  2002;  Id.,  Le  parti  huguenot.  Chronique  d'une  désillusion  (1557- 
1572),  Genève,  Droz,  2014. 

D.  El  Kenz,  Les  bûchers  du  roy.  La  culture  protestante  des  martyrs  1523-1572,  Seyssel, 
Champ  Vallon,  1997;  Le  Massacre,  objet  d’histoire,  ed.  D.  El  Kenz,  Paris,  Gallimard,  2005  (trad, 
it.  Il  massacro  oggetto  di  storia.  Dall  ’antichità  a oggi,  Torino,  Utet,  2008). 

Tale  sgradevole  impressione  è del  resto  confermata  dall’opinione,  decisamente  ingiusti- 
ficata e arrogante,  di  Stuart  Carroll,  secondo  il  quale  la  pubblicazione,  nel  1973,  di  The  Rites  of 
Violence  «is  indicative  of  the  shifting  centre  of  the  historical  discipline,  as  Europe  lost  its  intellec- 
tual hegemony  to  the  United  States».  Cff.  Carroll,  The  Rights  of  Violence,  cit.,  p.  127. 
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cui  inestimabile  valore  è testimoniato  proprio  dalla  singolare  avventura  intellettuale 
di  Natalie  Zemon  Davis^^. 


Gianclaudio  Civale 

gianclaudio.civale@unimi.it 


È da  rilevare  che  Philip  Benedict,  attivo  dal  2006  presso  l’Institut  d’Histoire  de  la  Ré- 
formation  di  Ginevra,  si  sia  fatto  deciso  promotore  del  contatto  e dialogo  tra  diverse  scuole  stori- 
che nazionali  come  organizzatore  di  convegni  e curatori  di  volumi  collettanei.  A questo  proposito 
si  vedano;  P.  Benedict,  Cities  and  Social  Change  in  Early  Modern  France,  London,  Unwin  Hy- 
man, 1989;  Id.,  Reformation,  Revolt,  cit.;  La  Réforme  en  France  et  en  Italie:  Contacts,  comparai- 
sons et  contrastes,  ed.  P.  Benedict,  S.  Seidel  Menchi,  A.  Talion,  Roma,  Publications  de  l’Ecole 
Française  de  Rome,  2007. 


RECENSIONI 


[Celio  Secondo  Curione],  Pasquillorum  Tomi  duo,  Tomus  primus,  a cura  di  Da- 
miano Mevoli,  Presentazione  di  Davide  Dalmas,  Roma,  Vecchiarelli,  2013, 
pp.  387. 


Nel  1544,  col  falso  luogo  di  Eleutheropoli,  “la  città  dei  liberi”,  ma  in  realtà 
Basilea,  furono  pubblicati  i Pasquillorum  tomi  duo,  una  raccolta  di  testi  per  lo  più 
anonimi  in  latino  e in  volgare  «di  diversa  provenienza  ed  ampiezza,  accomunati  dal- 
lo spirito  mordace  e [...]  caricati  di  un  valore  antipapale»  (Dalmas,  p.  15).  Questa 
operazione  editoriale  viene  da  sempre  ricondotta  a Celio  Secondo  Curione,  in  fuga 
dall’Italia  ormai  da  due  anni  e che  allora  soggiornava  a Losanna,  nella  cui  Accade- 
mia insegnò  per  qualche  tempo.  Attraverso  questa  raccolta  di  pasquilli,  una  tradi- 
zione nata  nella  Roma  papale  acquistò  dimensione  europea  e «la  polemica  anticleri- 
cale e riformata  [si  appropriò]  della  maschera  di  Pasquino»  (Dalmas,  p.  14).  La  let- 
teratura pasquillesca  infatti  era  fiorita  a Roma,  attorno  alla  famosa  statua  mutila  di 
guerriero  ricuperata  nel  1501  e posta  dal  cardinale  Oliviero  Carafa  ad  ornamento 
del  prestigioso  palazzo  Orsini,  dove  risiedeva.  Al  collo  della  statua,  che  prese  il 
nome  di  Pasquino,  i romani  iniziarono  ad  appendere  sonetti  satirici,  epigrammi  lati- 
ni, biglietti  anonimi  in  volgare,  diretti  per  lo  più  contro  la  corte  romana,  i vizi,  le 
ruberie,  il  malcostume  delle  fazioni  cardinalizie,  dei  chierici,  dei  laici  e degli  stessi 
papi.  La  polemica  pasquillesca,  piena  di  vituperi  e di  derisione,  non  aveva  tuttavia 
finalità  eversive  nei  confronti  del  mondo  che  ferocemente  criticava,  pur  incanalando 
forti  tensioni  anticlericali,  proteste  che  andavano  a formare  l’opinione  pubblica  con- 
tro qualche  personaggio,  giudizi  feroci  e beffe  irridenti.  Nella  raccolta  di  Curione, 
invece,  l’anticlericalismo  italiano  fu  incanalato  nella  polemica  della  Riforma. 

Curione  non  era  nuovo  alla  satira,  una  satira  complessa,  colta  ed  insieme  po- 
polaresca, pungente  ed  ironica,  che  trovò  espressione  nel  suo  scritto  più  famoso,  il 
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Pasquino  in  estasi,  concepito  a Venezia  ma  in  costante  trasformazione  e amplia- 
mento sia  nella  versione  latina  che  in  quella  italiana,  anche  dopo  la  fuga.  A Losanna 
negli  stessi  anni  in  cui  soggiornò  Curione,  come  osserva  Davide  Dalmas  (p.  16),  si 
trovava  il  riformatore  Pierre  Viret,  la  cui  produzione  di  scritti  polemici  aveva  molti 
punti  in  comune  con  quella  dell’umanista  italiano.  Rapporti  si  intrecciavano  anche 
con  altri  riformatori,  attivi  tra  Berna,  Neuchâtel  e Ginevra,  come  il  combattivo  An- 
toine Marcourt,  autore  già  negli  anni  ’30  di  una  violenta  satira  anticlericale.  Le  livre 
de  marchans.  L’iniziativa  di  Curione  sembra  dunque  inserirsi  in  un’operazione  po- 
lemica e propagandistica  che  vedeva  uniti  italiani  e francesi,  ma  dove  tuttavia  lo 
spirito  anticlericale  italiano  sembrava  prevalere,  con  la  benedizione  anche  di  Calvi- 
no che,  nell’epistola  introduttiva  alle  Disputationes  chrétiennes  di  Pierre  Viret,  lo- 
dava il  riso  «à  pleine  bouche»  suscitato  dalla  denuncia  delle  superstizioni  e delle 
follie  che  avevano  accecato  «le  povre  monde». 

Nella  prefazione  «ad  lectorem»  che  introduceva  ai  Pasquillorum,  lo  stesso 
Curione  rivendicava  l’importanza  del  discorso  scherzoso,  del  racconto  giocoso  che 
fa  divertire  i lettori,  così  utile  per  esercitare  la  libertà  di  critica  nei  confronti  dei  po- 
tenti e del  potere  politico.  Le  origini,  scriveva  l’esule  italiano,  si  dovevano  cercare 
già  nell’età  classica,  nella  «cosiddetta  commedia  antica»  e poi  nella  satira,  dove  la 
libertà  di  parola  era  utile  per  «scuotere  i vizi  dei  potenti  con  un  linguaggio  franco  e 
aperto»,  così  come  sarebbe  accaduto  secoli  dopo  nella  Roma  dei  papi  con  la  statua 
«dedicata  al  nome  di  Pasquino»  (p.  53).  Nella  raccolta  di  Curione,  quindi,  era  trac- 
ciata una  continuità  con  la  tradizione  satirica  antica  piuttosto  che  con  quella  dei  li- 
belli e delle  pasquinate  infamanti,  che  ebbero  il  loro  migliore  interprete  in  Pietro 
Aretino. 

11  curatore  dei  Pasquillorum  non  solo  selezionò  il  materiale  ma,  come  ha  mo- 
strato Damiano  Mevoli,  fu  anche  un  revisore  instancabile  dei  testi,  «dal  semplice 
“aggiustamento”  di  singoli  termini,  al  rifacimento  di  qualche  emistichio  o di  interi 
versi,  fino  alla  sostituzione  tout  court  del  testo  originale»,  e tutti  gli  interventi  erano 
«sempre  finalizzati  a mettere  in  cattiva  luce  la  “Roma  papale”»  (p.  25).  Lo  straordi- 
nario successo  di  questo  genere  letterario  nell’ambiente  riformato  e umanistico  fre- 
quentato da  Curione  è testimoniato  anche  dall’estensione  dell’opera,  in  due  tomi.  E 
le  scelte  di  Curione  mutano  il  volto  della  tradizione  pasquinesca,  «attraendo  a sé  la 
vena  epigrammatica  e mordace  del  più  ampio  umanesimo  europeo»  (Dalmas,  p. 
23). 

Nella  prima  parte  della  raccolta  sono  ripresi  circa  una  novantina  di  componi- 
menti latini,  che  altro  non  erano  che  le  pasquinate  ufficiali  abitualmente  affisse  alla 
statua  del  Pasquino,  i cui  contenuti,  scrive  Mevoli,  «sono  abbastanza  neutri,  mentre 
i toni  raramente  diventano  aspri»  (p.  35).  Negli  Epigrammata  che  seguono  e poi  nei 
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Rhythmi  Italici  in  volgare  tuttavia  già  molto  chiaramente  si  profila  la  polemica  non 
solo  pasquinesca  ma  anche  riformata.  Il  carme  CV  in  esametri  «Antithesis  Christi  et 
Pontificis  per  Pasquillum»,  ad  esempio,  altro  non  è che  una  rinnovata  descrizione  in 
rima  della  famosa  Antithesis  figurata  vitae  Christi  et  Antichristi  pubblicata  anonima 
in  Germania  nel  1521,  sia  in  volgare  sia  in  latino,  con  ventisei  xilografie  di  Lucas 
Cranach  il  Vecchio  e probabilmente  le  didascalie  di  Lutero.  Fu  un’iniziativa  nuova 
ed  originale  nella  polemica  luterana,  che  apri  la  strada  alla  guerra  di  immagini  e al 
flusso  di  Flugschrifiten  contro  la  corte  romana,  che  si  rovesciò  sulla  Germania  in 
quei  primi  decenni. 

Il  carme  in  latino,  pubblicato  nei  Pasquillorum,  così  recita  nella  traduzione  i- 
taliana  proposta  dai  curatori  dell’odierna  edizione:  «Cristo  rifugge  il  potere,  il  Papa 
sottomette  le  città  con  la  forza./  Cristo  una  di  spine,  quello  porta  una  triplice  coro- 
na./ Egli  lavò  i piedi,  a costui  i re  li  baciano./  Egli  pagò  le  imposte,  tutto  il  clero  co- 
stui ne  dispensa./  Cristo  pascolò  le  pecore,  costui  ricerca  l’ozioso  lusso./  Cristo  era 
povero,  costui  persegue  il  dominio  del  mondo./  Egli  porta  la  croce,  costui  da  avidi 
servi  è portato./  Cristo  disprezza  le  ricchezze,  costui  per  brama  d’oro  si  consuma./ 
Egli  scacciò  i mercanti  dal  tempio,  costui  li  accoglie./  Cristo  viene  in  pace,  viene 
costui  in  rutilanti  armi./  Cristo  venne  mansueto,  viene  costui  superbo./  Le  leggi  che 
Cristo  diede,  l’iniquo  Presule  dissolve./  Cristo  ascende  al  cielo,  agli  inferi  discende 
il  Papa»  (p.  127).  Ognuno  di  questi  esametri  commenta  una  delle  xilografie  di  Cra- 
nach, che  ornavano  un  libretto,  V Antithesis  figurata,  che  ebbe  una  straordinaria  for- 
tuna europea,  molte  imitazioni  ed  una  traduzione  in  francese  forse  stampata  negli 
anni  ’30  a Neuchâtel  da  Pierre  de  Vingle,  editore  legato  a Guillaume  Farei,  Pierre 
Viret,  Antoine  Marcourt  ed  altri  riformatori  romandi. 

La  seconda  sezione  dei  Pasquillorum  propone  quindi  carmi  al  di  fuori  della 
tradizione  pasquinesca  romana,  e in  qualche  caso  non  più  anonimi,  molto  violenti 
non  solo  contro  i costumi,  ma  anche  contro  le  dottrine  della  Chiesa  di  Roma.  Entra- 
no protagonisti  dell’umanesimo  del  nord  Europa,  «dotti  uomini»,  come  Ioachimus 
Camerarius,  ma  anche  Tommaso  Moro  ed  Erasmo  da  Rotterdam;  «tedeschi,  svizze- 
ri, fiamminghi,  belgi,  olandesi,  croati,  francesi,  italiani»  (p.  36),  compresi  numerosi 
e vigorosi  «epigrammata»  di  Ulrico  Hutten  contro  Roma,  il  papato  e soprattutto 
contro  Giulio  II:  «Giulio,  questo  ladrone  insozzato  da  ogni  scelleratezza,/  può  chiu- 
dere a chi  voglia  il  cielo,  e di  nuovo  riaprirlo/  a chi  voglia,  e possa  in  un  attimo  ren- 
dere chiunque  beato,/  o al  contrario,  per  quanto  qualcuno  abbia  bene  operato/  e ben 
vissuto,  possa  condannarlo,  se  gli  aggrada/  alle  pene  Stigie  e al  Tartaro  dell’Averno 
di  Dite»  (p.  271).  L’ultima  sezione  comprende  infine  una  «Querela  de  fide»,  ripro- 
duzione integrale  di  un  opuscoletto  pubblicato  a Wittemberg  nel  1535  da  Martin 
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Lutero.  «L’evoluzione  del  Pasquino»,  commenta  Mevoli,  «può  dirsi  conclusa»  (p. 
36). 

Questo  primo  e pregevole  volume,  curato  da  uno  studioso  di  filologia  classica, 
Damiano  Mevoli,  e con  la  presentazione  di  Davide  Dalmas,  inizia  un  progetto  che 
prevede  l’edizione  integrale  dell’opera  in  due  tomi,  stampata  a Basilea  nel  1544  e 
attribuita  a Celio  Secondo  Curione.  1 testi  latini  sono  pubblicati  con  la  traduzione  a 
fronte  e con  note  filologiche  e di  commento  in  coda  alle  sezioni. 

Susanna  Peyronel  Rambaldi 
susanna.peyronel@unimi.it 


Paolo  Prodi,  Profezia  vs  Utopia,  Bologna,  11  Mulino,  2013,  pp.  251. 


«Al  tempo  antico  non  si  faceva  tanti  patti  e tante  scritture; 
[. . .]  è venuto  un  viver  tanto  sottile  che  non  si  può  più»  (G.  Savonarola). 

L’editore  11  Mulino  ha  dato  alle  stampe  una  raccolta  di  saggi  di  Paolo  Pro- 
di, redatti  in  un  lungo  arco  temporale,  ma  uniti  in  un  solo  libro  al  fine  di  confrontare 
i concetti  di  “profezia”  e “utopia”.  Al  di  là  del  valore  intrinseco  dei  nove  contributi, 
cui  ovviamente  si  rimanda,  merita  in  questa  sede  evidenziare  la  nitida  continuità 
nella  storia  di  alcune  situazioni  politiche,  senza  dimenticare  le  parole  di  Paolo  Prodi 
sugli  stessi  “storici,  o artigiani  della  ricerca  storica”  e a due  delle  funzioni  fonda- 
mentali  della  storia  medesima,  come  “memoria”  e “delegittimazione”.  «Come  me- 
moria nel  senso  di  indagine  di  quanto  del  passato  è presente  nella  nostra  identità  at- 
tuale; di  delegittimazione  nel  senso  di  fornire  alla  coscienza  pubblica  gli  elementi 
per  demistificare  e svelare  i meccanismi  del  potere  che  si  celano  in  una  società  che 
tende  a cancellare  il  passato  per  una  visione  totalmente  appiattita  sul  presente»  (p. 
237).  «Non  è vero  che  il  Novecento  si  capisca  studiando  il  Novecento»  (p.  129),  in- 
fatti, sembra  affermazione  condivisibile  e alcuni  saggi  del  libro  forniscono  prove  in 
questa  direzione. 

Ma  che  cosa  sono  profezia  e utopia?  La  profezia  non  è «predizione  del  fu- 
turo: la  profezia  può  contenere  previsioni  e minacce,  ma  rimane  soprattutto  conte- 
stazione  del  male  dominante  del  mondo,  pronunciata  a nome  di  Dio»,  ma  è scom- 
parsa «nel  passaggio  tra  il  medioevo  e l’età  moderna  [...]  sostituita  nella  modernità 
dall’utopia».  La  profezia  nell’Antico  Testamento  era  contestazione  «al  sistema». 
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per  condannare  l’ingiustizia  e proclamare  un  cammino  di  redenzione,  pace  e salvez- 
za del  popolo  ebraico,  ma  con  il  Vangelo  essa  viene  «istituzionalizzata;  la  Chiesa  è 
una  proclamazione  della  Parola  di  Dio  non  più  solamente  da  parte  di  un  singolo 
uomo,  ma  da  parte  di  una  comunità  che  partecipa»  (pp.  8-9).  Secondo  l’Autore,  vi  è 
stato  tra  profezia  e utopia  «uno  scambio  delle  vesti»,  che  ha  portato  l’utopia  ad  ave- 
re «una  carica  di  sacro»  e la  profezia  ad  assumere  «all’interno  della  Chiesa  cattolica 
la  funzione  di  un  «non  luogo»  a difesa  di  una  deriva  al  di  fuori  della  storia»  (pp.  14- 
15).  L’epicentro  di  tale  trasformazione  è da  ricercarsi  tra  la  fine  del  Quattrocento  e i 
primi  decenni  del  Cinquecento,  tra  le  prediche  di  Savonarola  su  Aggeo  del  novem- 
bre 1494  e la  prima  edizione  (ÌqW  Utopia  di  Thomas  More  nel  1516. 

Non  è quindi  certo  per  caso  che  la  figura  di  Savonarola  si  stagli  prepoten- 
temente all’interno  del  libro,  con  contributi  specifici  e accenni  molteplici.  Tra  gli 
articoli  merita  di  essere  analizzato,  anche  per  la  sua  attualità,  il  contributo  Gli  af- 
fanni della  democrazia.  La  predicazione  del  Savonarola  durante  l’esperienza  del 
governo  popolare  in  Savonarola  e la  politica,  (pp.  51-109,  già  edito  in  Savonarola 
e la  Politica,  a cura  di  G.  C.  Garfagnini,  Firenze,  SISMEL  Edizioni  del  Galluzzo, 
1997,  pp.  27-74)  nel  quale  l’Autore,  analizzando  oltre  200  prediche  pronunciate  da 
Savonarola  tra  il  gennaio  1495  e il  marzo  1497,  delinea  un  domenicano  «molto  più 
politico  di  quanto  l’accentuazione  del  suo  profetismo  abbia  lasciato  trasparire»  (p. 
51).  Sebbene  la  fede  nel  modello  politico  democratico  o “del  governo  popolare’’  sia 
rimasto  sempre  costante,  come  attestato  anche  dalle  considerazioni  espresse  nel 
Trattato  sul  governo  di  Firenze  (sul  tema,  vedi  il  Trattato  sul  governo  di  Firenze,  a 
cura  di  Elisabetta  Schisto,  con  introduzione  di  Michele  Ciliberto,  Roma,  Editori 
Riuniti,  2006),  il  frate  ferrarese  è conscio  della  “storicità  inevitabile  della  politica” 
tanto  che  sin  dal  1496,  forzato  dalle  difficoltà  interne  e intemazionali,  fu  «portato  a 
esaltare  la  specificità  di  Firenze  come  popolo  eletto  e non  viceversa»  (p.  57).  In 
quell’anno,  infatti,  molti  dei  mali  che  ai  giorni  nostri  sono  rimproverati  alla  politica 
- alla  “casta”,  si  direbbe  - erano  già  evidentissimi.  A novembre,  Savonarola  propo- 
se la  terminologia  profetica  dell’«elettro»,  «oro  e argento  mescolati  insieme»  e dei 
«tiepidi»  (anche  se  poi  trionferanno  per  i suoi  fautori  i nomi  di  “piagnoni”  contrap- 
posti ai  “bigi”  e “arrabbiati”),  ma  oramai  si  potevano  già  individuare  due  “parti  po- 
litiche” ben  definite,  quasi  “partiti”  nel  senso  moderno.  Il  Consiglio  Maggiore,  or- 
gano preposto  alle  funzioni  legislativa  ed  elettiva,  era  rallentato  a causa  della  man- 
canza di  una  sede,  ma  soprattutto  dalla  presenza  di  “intelligenze”  tra  gruppi  privati, 
alla  preconcetta  contrapposizione  dei  “partiti”  e infine  alla  numerosità  degli  eletti. 
A maggio,  Savonarola  aveva  segnalato  un  altro  inconveniente  per  la  sopravvivenza 
e lo  sviluppo  della  democrazia;  «la  noia  per  la  politica,  l’allontanarsi  dei  cittadini 
dalla  partecipazione  al  consiglio  per  il  moltiplicarsi  delle  riunioni  e l’estrema  len- 
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tezza  delle  procedure  assemblear!»  (p.  65).  Ormai  Savonarola  riconosceva  la  neces- 
sità di  una  «intelligenti»  a suo  favore,  insomma  di  una  maggioranza,  e aggiungeva 
due  elementi  di  riflessione  di  grande  modernità  sulla  mancata  approvazione  di  una 
legge  di  riforma  dei  costumi  delle  donne.  La  prima  è che  durante  la  discussione  in 
Consiglio  erano  stati  introdotti  degli  emendamenti  («frasche»)  allo  scopo  di  ridico- 
lizzare il  progetto  di  riforma  stesso,  la  seconda  che  i consiglieri  sembravano  troppo 
succubi  del  Palazzo.  Ad  agosto,  forse  l’inizio  del  declino  del  frate  ferrarese,  in  una 
lucidissima  analisi  politica  Savonarola  delinea  tre  motivi  di  crisi.  Il  primo,  è la  pre- 
senza di  due  partiti,  dai  quali  i voti  non  sono  più  dati  in  Consiglio  a seconda  della 
validità  del  progetto  o della  persona  in  discussione,  ma  in  base  a preconcette  ragioni 
di  schieramento.  In  secondo  luogo,  l’assenteismo:  «quando  e’  suona  la  campana», 
segnale  di  convocazione  del  Consiglio,  «quello  si  sta  a bottega,  quell’altro  ne  va  in 
villa»,  avrebbe  asserito.  Il  terzo  luogo,  la  scarsa  libertà  di  parola  in  Consiglio,  da 
tutelare  con  apposita  legge.  Gli  aggiustamenti  proposti  al  funzionamento  del  Consi- 
glio non  approderanno  a nulla:  il  sistema  democratico  non  era  in  grado  ancora  di 
funzionare,  visti  anche  i limiti  di  rappresentanza  (pp.  66-70). 

Se  non  bastassero  questi  accenni  alla  politica  dei  nostri  giorni,  possiamo 
esaminare  la  procedura  per  le  nomine  alle  cariche  pubbliche,  fatto  fondamentale  per 
l’evoluzione  della  concreta  linea  politica  del  Savonarola,  dall’abbandono  delle  pri- 
me illusioni  alla  costituzione  inevitabile  dei  partiti.  Le  esortazioni  del  frate  al  bene 
comune  avevano  riportato  evidentemente  risultati  modesti,  se  il  18  ottobre  1496  Sa- 
vonarola invitava  di  nuovo  a conferire  gli  incarichi  «a  quelli  che  sono  atti  e buoni,  e 
non  li  date  allo  amico  o al  parente»,  come  peraltro  era  usanza  anche  all’interno  del 
suo  stesso  partito  («Diamoli  la  fava  nera  o bianca  [il  voto]  perché  egli  è della  tal 
parte»,  si  sosteneva),  ma  è chiaro  che  nella  realtà  quotidiana  Savonarola  fu  costretto 
a trasformare  un  giudizio  morale  in  uno  politico,  quando  oramai  i risultati  della  se- 
lezione della  classe  dirigente  erano  sotto  gli  occhi  di  tutti:  «Vediamo  qualche  volta 
uno  di  questi  cittadini  sciocco  che  [...]  vuol  governare  lo  Stato,  e pure  el  si  ingeri- 
sce suso  e la  brigata  poi  se  ne  ride  de’  fatti  sua.  Tu  doveresti  dire:  “Se  io  mi  metto 
qua  su  in  questo  magistrato,  io  farò  come  la  scimmia  che  quanto  più  sale  in  alto, 
tanto  più  mostra  le  sue  vergogne’’  [7  marzo  1496]»,  (pp.  73-74). 

Anche  sul  deficitario  bilancio  pubblico,  Savonarola  incontrò  difficoltà  pa- 
ragonabili alle  odierne.  Nel  dicembre  1494,  il  frate  aveva  proposto  dal  pulpito  di 
risanare  il  debito  pubblico  e di  impostare  in  maniera  diversa  il  bilancio  dello  Stato 
con  la  «tassazione  diretta  sulla  ricchezza  immobiliare  - la  decima»,  che  però  non 
riuscì  a concretizzarsi.  Nell’attesa  dell’entrata  in  vigore  della  gabella,  ci  si  orientò 
sulla  tassazione  indiretta  - i dazi  - e sugli  “accatti”,  prestiti  forzati  in  auge  anche 
sotto  il  precedente  regime.  Sempre  in  campo  economico,  al  di  là  di  continue  esorta- 
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zioni  alla  carità  cristiana,  all’istituzione  del  Monte  di  Pietà  (cui  con  acume  concesse 
la  riscossione  di  un  modico  interesse  per  il  suo  funzionameno  come  caldeggiato  dai 
francescani  e osteggiato  dai  domenicani),  il  convincimento  di  Savonarola  era  che  la 
tirannide,  adusa  a drenare  risorse  per  autoalimentarsi  fosse  peggiore  di  una  demo- 
crazia con  minori  entrate,  però  potenzialmente  più  forte  perché  in  grado  di  tagliare 
sprechi  e corruzione.  Del  resto,  in  questi  anni  di  crisi,  nella  predicazione  del  ferrare- 
se ricorre  all’idea  che  la  miglior  elemosina  per  i ceti  abbienti  fosse  dare  lavoro  ai 
poveri  (p.  87). 

Nel  campo  delle  immunità  fiscali  ecclesiastiche,  Savonarola  legittimò 
l’imposizione  fiscale  sul  clero  in  caso  di  estrema  necessità,  mentre  l’immunità  ec- 
clesiastica non  poteva  essere  rispettata  quando  in  gioco  era  la  salute  delle  anime  e 
della  patria,  laddove  è facile  indovinare  l’avversione  del  clero  fiorentino.  In  ogni 
caso,  Savonarola  cercò  di  fondare  nuovi  rapporti  tra  Stato  e Chiesa,  non  “su  mille- 
narismi profetici,  ma  concretamente  opposta  alla  dominante  politica  concordataria 
dei  principi  e del  papato;  e sarà  questa  battaglia  perduta  a condannarlo  a morte”. 
Forse  nell’accenno  a un  nostalgico  richiamo  al  tempo  perduto,  possiamo  ritrovare 
un  accenno  ante  litteram  alla  burocrazia  incombente:  «Al  tempo  antico  non  si  face- 
va tanti  patti  e tante  scritture;  [...]  è venuto  un  viver  tanto  sottile  che  non  si  può 
più»  (p.  107).  Da  tutto  il  quadro  proposto,  emerge  insomma  il  travaglio  del  frate  di 
tradurre  in  pratica  la  teoria  da  lui  elaborata,  e quindi  una  errata  interpretazione  del 
suo  pensiero  come  immobile,  con  una  sottovalutazione  del  profetismo  come  denun- 
cia politica. 

Sempre  su  Savonarola  si  incentra  il  terzo  saggio.  Profetismo  e utopia  nella 
genesi  della  democrazia  occidentale  (pp.  111-1 26,  già  edito  in  Savonarola.  Demo- 
crazia, tirannide,  profezia,  a cura  di  G.  C.  Garfagnini,  Firenze,  SISMEL  Edizioni  del 
Galluzzo,  1998,  pp.  199-211).  Probabilmente  non  si  può  inserire  Savonarola 
nell’ondata  di  profetismo  apocalittico  degli  ultimi  decenni  del  Quattrocento  e i pri- 
mi del  Cinquecento,  «endemico  nella  società  medievale»,  come  lo  stesso  frate  ave- 
va intepretato  se  stesso,  dissuadendo  dal  considerare  le  sue  profezie  come  “fine  del- 
la storia”  (p.  1 14),  ma  è comunque  rintracciabile  un  percorso  “politico”  nei  suoi  ci- 
cli omiletici.  Nel  primo  Savonarola,  il  tempo  liturgico  prevale  sul  tempo  storico, 
come  attestato  dalla  scelta  dei  cicli  omiletici:  Aggeo  (novembre-dicembre  1494), 
Amos  e Zaccaria  (febbraio-aprile  1496),  Ruth  e Michea  (maggio-novembre  1496), 
Ezechiele  (novembre-dicembre  1496)  e,  dopo  lunga  sospensione,  il  ciclo  sull’Esodo 
(febbraio-marzo  1498).  La  scelta  dei  Salmi,  Giobbe  e altri  testi  prima  del  ciclo  di 
Amos,  segna  il  distacco  della  profezia  politica  in  favore  di  una  accentuazione  del 
richiamo  alla  conversione  interiore  (pp.  116-117),  mentre  i cicli  del  1496  sembrano 
indirizzati  a consolidare  lo  Stato  traballante,  con  il  Patto,  l’Alleanza.  Con  il  ciclo  su 
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Ezechiele,  Savonarola  stende  il  suo  manifesto  più  consapevole  della  propria  predi- 
cazione profetica,  mentre  l’Esodo  sottolinea  la  rottura  tra  il  sacerdozio  e la  profezia, 
visto  che  lo  spostamento  del  baricentro  del  conflitto  con  il  papato  sul  piano  della 
riforma  della  Chiesa  e l’appello  al  concilio,  condurranno  alla  fine  del  frate  (p.  121). 
Con  Savonarola,  si  chiude  un  percorso  storico,  poiché  dopo  di  lui  non  sarà  più  pos- 
sibile la  profezia:  «E  quindi  possibile  nell’età  moderna  soltanto  o la  rivoluzione  (da 
Thomas  Miintzer  in  poi)  o l’utopia  (da  Thomas  More  in  poi)»,  perché  «dopo  Savo- 
narola è venuta  meno  la  funzione  della  profezia  come  giunto  di  congiunzione  tra 
Dio  e l’uomo,  tra  il  potere  e la  sua  contestazione,  tra  il  presente  e il  futuro 
all’interno  della  storia»,  lasciando  posto  solo  alla  rivoluzione  oppure  all’utopia  (pp. 
125-126). 

Come  risulta  evidente,  sul  piano  politico  la  proposta  di  Savonarola,  sebbe- 
ne consapevole  della  «realtà  crudele  del  potere»,  è «un  repubblicanesimo  democra- 
tico con  recupero  della  tradizione  comunale»  (p.  131),  ma  la  democrazia  mancava 
ancora  «degli  strumenti  e delle  tecniche  di  rappresentanza  e di  organizzazione  che 
possano  permettere  il  governo  di  “molti”»,  tanto  che  la  sconfitta  del  Savonarola 
giunse  proprio  dal  suo  embrione  di  partito,  non  più  inteso  come  banda  armata  o fa- 
zione di  stampo  medievale,  ma  come  «portatore  pubblico  di  un  progetto  e di  un 
programma  collettivo»  (pp.  133-134).  Sul  piano  religioso  poi  l’opposizione  al  dop- 
pio potere,  spirituale  e temporale  della  Chiesa  romana  e del  papato  è chiara  sin  dal 
1496  (come  poi  avrebbe  scritto  anche  Guicciardini),  ma  Savonarola  rifiuta  la  simbi- 
osi tra  potere  politico  e potere  ecclesiastico,  e dunque  le  emergenti  chiese  territoriali 
e stati  confessionali  nelle  mani  dei  principi  (pp.  136-137). 

Alla  corposa  parte  di  saggi  dedicata  a Savonarola,  seguono  altri  esempi  di 
profetismo,  come  quello  di  Angela  Menci  che  non  si  manifesta  in  forme  apocalitti- 
che e millenaristiche,  bensì  nell’attenzione  ai  segni  dei  tempi  e nella  loro  interpreta- 
zione (p.  146)  con  l’audace  proposta  di  mettere  «al  centro  di  tutto  il  modello  della 
Chiesa  primitiva  il  tipo  di  vita  degli  apostoli  e delle  prime  comunità  cristiane»  (p. 
151  ).  In  questo  senso,  se  è vero  che  la  novità  introdotta  dall’Umanesimo  e dalla  de- 
votio  moderna  è che  «non  esiste  una  perfezione  acquisibile  come  habitus  definito  e 
stabile,  ma  soltanto  un  cammino  storico  e molteplice,  variabile  a seconda  delle  con- 
dizioni concrete  di  vita»  (p.  170),  ben  si  comprende  il  percorso  di  perfezione  di  san 
Filippo  Neri,  con  il  suo  il  tentativo  di  far  coincidere  «la  vita  spirituale  del  comune 
cristiano  e la  vita  religiosa  istituzionalizzata  senza  quella  frattura  tra  il  mondo  cleri- 
cale e regolare,  da  una  parte  e di  “fedeli”  dall’altra»,  sempre  più  nitida  nella  società 
postridentina  (p.  184). 

Altri  due  saggi  concludono  il  libro  di  Prodi,  forse  periferici  al  discorso  della 
profezia  e dell’utopia,  seppur  interessanti  in  ottica  politica  contemporanea.  Nel  pri- 
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mo  {Potere  politico  e nomina  dei  vescovi:  la  “quarta  piaga  ” della  Chiesa,  pp.  20 1 - 
216,  già  edito  in  11  “Gran  disegno”  di  Rosmini.  Origine,  fortuna  e profezia  delle 
“Cinque  piaghe  della  Santa  Chiesa”,  a cura  di  M.  Marcocchi  e F.  De  Giorgi,  Mila- 
no, Vita  e Pensiero,  1999,  pp.  109-123),  l’Autore  esamina  la  posizione  di  Rosmini 
sull’elezione  vescovile,  come  noto  regolata  da  concordati  con  i singoli  Stati  da  parte 
della  Santa  sede.  In  Italia,  per  esempio,  solo  dal  concordato  del  febbraio  1984  del 
governo  Craxi,  è scomparso  il  giuramento  di  fedeltà  dei  vescovi  allo  Stato  e si  è 
passati  a una  semplice  notifica  della  nuova  nomina  da  parte  dello  Stato  Vaticano.  In 
fondo,  tale  era  la  posizione  di  Antonio  Rosmini,  invero  fautore  sin  dal  1832-33  del- 
la elezione  dei  vescovi  all’intemo  della  chiesa  locale  con  la  partecipazione  del  clero 
e del  popolo,  ma  sicuro  nell’indicare  l’interferenza  del  potere  politico  nelle  nomine 
episcopali  come  “piaga”  rilevante  nella  chiesa  cattolica  (p.  202).  Da  ultimo,  trova 
spazio  l’analisi  sul  De  locis  theologicis  libri  XII,  uscito  postumo  e incompleto  a Sa- 
lamanca nel  1563,  libro  che  sintetizzava  la  proposta  teologica  del  domenicano  Mel- 
chior Cano  (1509-1560)  di  «ricostruire,  contro  le  eresie  dei  riformatori,  una  teologia 
speculativa  capace  di  assorbire  la  modernità»,  rivalutando  «la  storia  umana  come 
ultima  testimone  della  realtà  divina»  (pp.  217-218).  La  Storia  cercava  di  riprendere 
una  sua  utilità  per  la  società  civile  oggi  ridotta,  forse,  solo  a memoria  e a delegitti- 
mazione di  false  verità  propinate  dai  politici,  come  la  bizzarra  idea  di  non  poter  di- 
stinguere tra  persona  e persona  dinnanzi  a una  scheda  elettorale,  pensiero  le  cui  e- 
streme  conseguenze  furono  espresse  da  Rosmini  molti  decenni  orsono:  «Ogni  socie- 
tà libera  ha  essenzialmente  in  diritto  di  eleggere  i propri  ufficiali.  Questo  diritto  le  è 
tanto  essenziale  è inalienabile  come  quello  di  esistere.  Una  società  che  ha  ceduto  in 
altrui  mani  l’elezione  de’  propri  ministri,  ha  con  questo  alienato  se  stessa: 
l’esistenza  non  è più  sua»  (A.  Rosmini,  Delle  cinque  piaghe  della  Chiesa,  a cura  di 
A.  Valle,  Roma,  Città  Nuova,  1981,  p.  93,  citato  a p.  206). 


Gianmario  Italiano 
gianmario.italiano(^gmail.com 
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Religion  und  Konfessionen.  Divergenzen  imd  Konvergenzen,  a cura  di  Reto  Furter, 
Anne-Lise  Head-Konig  e Luigi  Lorenzetti  («Geschichte  der  Alpen  - Histoire 
des  Alpes  - Storia  delle  Alpi»,  voi.  18,  2013),  pp.  288,  ili.  b/n. 


Nel  2012,  la  «Associazione  Internazionale  per  la  Storia  delle  Alpi»  ha  pro- 
mosso una  serie  di  studi  sull’affascinante  tema  «Religione  e confessioni.  Divergen- 
ze e convergenze»,  destinati  ad  essere  pubblicati  nel  XVI 11  volume  degli  Annali 
dell’Associazione,  «Histoire  des  Alpes  - Storia  delle  Alpi  - Geschichte  der  Alpen». 

11  fascicolo  è nel  frattempo  comparso,  e sull’argomento  proposto  contiene  no- 
ve saggi  (tre  in  tedesco,  quattro  in  francese  e due  in  italiano;  pp.  13-176);  seguono 
ulteriori  cinque  saggi  su  altri  argomenti.  Nella  breve  «Prefazione»,  i Curatori  scri- 
vono: «Come  rifugio  di  minoranze  religiose  che  fuggivano  dalla  repressione 
d’autorità  religiose  e laiche,  le  Alpi  furono  la  culla  di  movimenti  religiosi  che  spes- 
so si  opponevano  alle  istituzioni  ufficiali.  Nonostante  conflitti  confessionali,  in  mol- 
te parti  delle  Alpi  si  ebbero  nuove  e durevoli  forme  di  coesistenza  religiosa.  Questa 
pubblicazione  contiene  [...]  saggi,  che  si  occupano  di  religione  e confessioni  dal 
punto  di  vista  di  divergenze  e convergenze  sociali  ed  economiche  in  società  locali  e 
in  raggruppamenti  di  famiglie»  (p.  9). 

La  Prefazione  contiene  dunque  l’impegnativa  affermazione,  che  le  Alpi  siano 
state  «luogo  di  rifugio  di  minoranze  religiose  [...]  culla  di  movimenti  religiosi  che 
spesso  si  opponevano  alle  istituzioni  ufficiali».  Da  ciò,  i curatori  sembrano  voler 
trarre  la  conclusione  che,  nelle  Alpi,  questo  dissenso  religioso  sia  stato  uno  dei 
principali  motivi  di  divergenze  (differenze,  tensioni  e conflitti)  sociali  ed  economi- 
che «in  società  locali  e in  raggruppamenti  di  famiglie». 

Balza  all’occhio  che,  con  una  sola  eccezione,  tutti  gli  autori  trascurano 
quest’affermazione  e seguono  problematiche  proprie.  Martino  Laurenti,  ad  esempio, 
che  in  un  saggio  (pp.  53-71)  in  lingua  italiana,  tratta  dei  valdesi  in  Piemonte,  non 
esamina  il  problema  se  la  presenza  dei  valdesi  medievali  nelle  valli  delle  Alpi  Cozie 
di  difficile  accesso  sia  stata  causata  davvero  - come  spesso  si  sostiene  - dalle  per- 
secuzioni dell’Inquisizione  (e  dunque  se  si  tratti  di  rifugiati  o meno).  Impostazione, 
questa  di  Laurenti,  tuttavia  comprensibile,  dato  che  nel  saggio  si  concentra  sui  vai- 
desi  del  periodo  tra  il  1570  e il  1670,  quindi  dopo  il  loro  passaggio  alla  Riforma. 
Meno  comprensibile  è invece  il  fatto  che  egli  trascuri  anche  la  questione  del  perché 
i valdesi  abbiano  introdotto  proprio  l’ordinamento  ecclesiastico  “sinodale- 
presbiteriale”  calvinistico.  Molti  studiosi  hanno  sostenuto  che  la  popolazione  di  vil- 
laggi alpini,  che  dava  grande  importanza  all’autonomia  locale,  si  sia  sentita  attratta 
da  questo  modello,  proprio  per  il  fatto  che  esso  organizzava  la  chiesa  “dal  basso 
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verso  l’alto”.  Laurenti  invece  esamina  le  “divergenze”,  provocate  nelle  Valli  valdesi 
dall’adozione  del  modello  sinodale-presbiteriale.  In  quelle  valli,  scrive,  dall’alto 
medioevo  in  poi  c’era  un  organismo  (il  “Consiglio”),  eletto  dalle  comunità  politiche 
della  valle,  che  difendeva  con  successo  gli  interessi  della  valle  stessa  presso  il  Si- 
gnore, il  Duca  di  Savoia,  perché  loro  avversari  erano  all’inizio  i nobili  locali.  In 
questo  consiglio  rappresentanti  valdesi  e cattolici  agivano  in  modi  concordi.  Dopo  il 
1570  questa  “convergenza”  venne  meno,  per  opera  non  solo  delle  autorità  ducali, 
ma  anche  dei  pastori  calvinisti  e degli  anziani  di  chiesa.  Naturalmente  tutte  e due  le 
parti  cercavano,  con  diverse  motivazioni,  di  promuovere  le  rispettive  “confessiona- 
lizzazioni”  delle  Valli  valdesi. 

Nel  suo  saggio  scritto  in  francese  (pp.  139-154),  anche  Boris  Deschanel  sor- 
vola sulla  questione  sollevata  dai  curatori.  Non  spiega  perché  il  calvinismo  ebbe 
grande  risonanza  proprio  nel  Delfmato,  né  perché  dopo  la  revoca  dell’Editto  di 
Nantes  (1685)  sia  sopravvissuto  soprattutto  a Dròne,  nel  Delfmato  meridionale.  De- 
schanel cerca  piuttosto  di  spiegare  perché,  all’inizio  del  XIX  secolo,  nel  Delfmato 
la  percentuale  di  commercianti  d’origine  protestante  fosse  assai  più  elevata  della 
percentuale  della  popolazione  protestante.  Per  spiegare  questa  divergenza  confes- 
sionale tra  cattolici  e protestanti,  lo  studioso  si  richiama  all’esistenza  di  particolari 
“reti  relazionali”  tra  riformati,  oltre  che  alle  loro  relazioni  con  le  comunità  prote- 
stanti straniere,  in  particolare  con  Ginevra,  e alle  loro  politiche  matrimoniali.  Nel 
contempo,  Duschanel  chiarisce  che  i commercianti  protestanti  perseguivano  esatta- 
mente gli  stessi  obbiettivi  dei  loro’ colleghi  cattolici;  convergenza  che  si  manifestava 
nella  comune  ricerca  di  promozione  e prestigio  sociali.  Altrimenti  da  quanto  fareb- 
bero pensare  le  tesi  di  Max  Weber,  i commercianti  protestanti  non  praticavano  dun- 
que nessuna  particolare  etica  calvinistica,  per  la  quale,  a differenza  dei  loro  colleghi 
cattolici,  avrebbero  impersonato  lo  spirito  del  capitalismo. 

L’unico  studioso,  che  si  pone  esplicitamente  in  polemica  con  le  affermazioni 
dei  Curatori  è Stephan  Steiner  (pp.  127-138).  Alla  fine  del  suo  contributo  sulla  de- 
portazione, imposta  nel  1 734  dagli  Asburgo,  dei  protestanti  clandestini  dalla  Carin- 
zia  alla  Transilvania,  lo  studioso  scrive  che  «un  cliché  continuamente  ripetuto  sia 
dall’opinione  corrente,  sia  da  gran  parte  della  letteratura  specialistica,  va  in  cerca  di 
centri  del  protestantesimo  clandestino  in  regioni  montane  fuori  mano  e difficili  da 
controllare.  Anche  se  continuamente  ripetuta,  l’opinione  diffusa  che  gli  ultimi  resti 
del  movimento  riformatore  si  siano  ritirati  in  una  sorta  di  “situazione  delle  caverne” 
resta  affermazione  falsa»  (pp.  134  sgg).  Tutte  le  località  della  Carinzia,  colpite  nel 
1734  dalla  deportazione  dei  protestanti  clandestini,  si  trovano  «lungo  le  strade  di 
grande  comunicazione  tra  Villach  e Spittai»  (p.  135).  Steiner  ne  trae  la  conclusione 
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«che  il  fenomeno  del  protestantesimo  clandestino  non  è legato  a nessuna  particolari- 
tà geografica  specifica»  (p.  135). 

In  conclusione:  il  fascicolo  Religione  e confessioni.  Divergenze  e convergenze 
ha  il  difetto  di  molti  volumi  collettivi:  l’interessante  questione  sollevata  dai  curatori 
non  è oggetto  di  ricerche  sistematiche;  in  questo  fascicolo  non  se  ne  fanno  carico 
nemmeno  gli  stessi  curatori,  che  nonostante  la  tagliente  critica  di  Steiner  restano 
tranquillamente  fermi  all’ affermazione,  che  le  Alpi  siano  state  «luogo  di  rifugio  di 
minoranze  religiose»  e «culla  di  movimenti  religiosi  che  spesso  si  opponevano  alle 
istituzioni  ufficiali».  Il  fascicolo  lascia  quindi  un  certo  senso  di  insoddisfazione.  La 
qualità  dei  saggi  è invece  mediamente  buona.  Oltre  ai  tre  saggi  già  menzionati,  agli 
studiosi  della  storia  del  protestantesimo  nelle  zone  alpine  interesserà  anche  lo  studio 
di  Christine  Tropper  su  L 'importanza  delle  donne  nel  protestantesimo  clandestino 
della  Carinzia. 


Albert  de  Lange  (traduzione  di  Enrico  Rambaldi) 
albertdelange(^hotmail.de 


VITA  DELLA  SOCIETÀ 


Necrologi 


Negli  ultimi  mesi  alcuni  soci  e socie  della  Società  di  Studi  valdesi  ci  hanno 
lasciato;  Olandine  Bouissa,  moglie  del  presidente  Augusto  Armand  Hugon,  la  quale 
aveva  continuato  a interessarsi  con  affetto  e partecipazione  alla  nostra  Società,  di 
cui  era  membro  onorario,  fino  alla  morte  avvenuta  alla  fine  del  2013.  Dobbiamo  a 
lei  e ai  suoi  figli  T autorizzazione  a pubblicare  il  prezioso  strumento  della 
Bibliografia  valdese,  lasciato  incompiuta  dal  marito  e poi  completata  a cura  del 
prof  Giovanni  Gonnet,  il  dono  dei  manoscritti  e dei  lavori  preparatori  dei  libri  e 
degli  articoli  per  il  nostro  archivio,  e l’abbiamo  salutata  ogni  anno  alle  assemblee 
annuali  fino  a quando  le  sue  condizioni  di  salute  non  le  hanno  più  permesso  di 
seguire  le  nostre  attività;  così  negli  ultimi  anni,  era  diventata  una  gentile 
consuetudine  l’invito  a cena  per  raccontarle  le  iniziative  della  SSV,  i progetti  in 
corso  e futuri,  il  nostro  e i sui  sviluppi. 

Pochi  mesi  dopo  abbiamo  salutato  Roberto  Prochet,  che  oltre  alla  sua 
presenza  come  socio  è stato  revisore  dei  conti  della  SSV  dal  2010  al  2012,  unendo 
alla  scrupolosa  attenzione  richiesta  dall’incarico  una  collaborazione  pronta  e 
calorosa  in  ogni  occasione.  In  ogni  settore  del  mondo  valdese  in  cui  egli  si  è speso  il 
ricordo  della  sua  disponibilità  e della  sua  capacità  di  consigliare,  spiegare,  trovare 
soluzioni,  aiutare  concretamente  non  sarà  mai  cancellato,  così  come  ci  mancherà 
moltissimo  la  sua  presenza  sorridente  e affettuosa. 

Allo  stesso  modo  vogliamo  ricordare  Jolanda  Villa  Rivoiro  Pellegrini, 
presente  a molti  dei  nostri  convegni,  e Giovanni  Ayassot. 


Gabriella  Ballesio 


Convocazione  Assemblea 


L’Assemblea  ordinaria  della  Società  di  studi  valdesi, 

è convocata  per  sabato  23  agosto  2014, 

alle  ore  9:00  in  prima  convocazione  e alle  ore  17:00  in  seconda  convocazione 
presso  la  Casa  Unionista,  in  via  Beckwith  5,  Torre  Pellice. 


Ordine  del  giorno: 

elezione  del  presidente  e del  segretario  deH’Assemblea 
relazione  del  Seggio  sulle  attività  20 1 3-20 1 4 

illustrazione  delle  attività  2013  della  Fondazione  Centro  Culturale 
Valdese 

presentazione  nuovi  soci 
discussione 

approvazione  dell’operato  del  Seggio  2013-2014 
approvazione  del  bilancio  preventivo  20 1 5 
elezione  del  Seggio  20 1 4-20 1 5 
elezione  dei  revisori  dei  conti  per  l’anno  2014 
varie  ed  eventuali. 


Il  Seggio 


Norme  redazionali 

BOLLETTINO  DELLA  SOCIETÀ  DI  STUDI  VALDESI 


Gli  articoli  proposti  per  la  pubblicazione  devono  conformarsi  alle  seguenti 
norme  redazionali: 

1)  Gli  articoli  devono  essere  inviati  alla  rivista  via  e-mail  all’indirizzo  susan- 
na.peyronel@unimi.it  in  formato  Word  per  Windows  o compatibili. 

2)  Nome,  cognome,  indirizzo  e-mail  dell’Autore  (o  degli  autori)  ed  eventuali 
annotazioni  riguardanti  l’articolo  devono  essere  chiaramente  indicati. 

3)  Degli  articoli  deve  essere  fornito  un  abstract  in  italiano  e un  abstract  in 
inglese  di  circa  1.000  battute  l’uno  (spazi  inclusi).  L’abstract  deve  essere  espresso 
con  il  soggetto  in  terza  persona  (“L’Autore  sostiene  che’’). 

4)  Al  termine  àQ\V abstract  l’Autore  deve  scrivere  sei  ‘‘‘'parole  chiave"  e sei 
^‘key  words"  che  indichino  con  chiarezza  gli  argomenti  trattati  e che  la  redazione  si 
riserva  di  rivedere  e/o  integrare. 

5)  I singoli  saggi  comprensivi  di  note  e riferimenti  bibliografici  non  devono 
superare  le  100.000  battute  (note  e spazi  inclusi)'. 

6)  Impostazione  testo  e citazioni.  Sono  previsti  2 tipi  di  carattere:  normale  e 
corsivo. 

Il  corsivo  va  usato  per  le  parole  in  lingua  straniera  di  uso  non  comune. 

Per  dare  maggiore  risalto  a parole  o frasi  è preferibile  usare  le  virgolette  in- 
glesi (“virgolette  inglesi’’). 

Per  le  citazioni  testuali  vanno  utilizzate  le  virgolette  a sergente,  dette  anche 
caporali  («virgolette  a sergente»). 

Nel  caso  queste  siano  lunghe  più  di  4 righe  si  deve  andare  a capo  e saltare  una 
riga  sia  all’inizio  sia  alla  fine  della  citazione  (in  sede  di  stampa  queste  citazioni  più 


' Sul  Bollettino,  sono  circa  3000  battute  a cartella,  dunque  circa  30-35  cartelle. 
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lunghe  saranno  rese  in  corpo  minore).  All’intemo  di  una  citazione  non  completa  è 
necessario  indicare  i punti  mancanti  con  con  tre  puntini  tra  parentesi  quadre  (“Quel 
ramo  del  lago  di  Como,  [...]  tutto  a seni  e a golfi”). 

7)  1 riferimenti  bibliografici  inseriti  direttamente  in  nota  verranno  riportati 
col  cognome  dell’Autore  seguito  da  uno  spazio  e dall’anno  della  pubblicazione  uti- 
lizzata; esempio:  Freud  1899,  p.  73  oppure  Voltaire  1778,  p.  58. 

8)  In  bibliografia,  alla  fine  del  testo,  i testi  citati  in  nota  devono  essere  elencati 
in  ordine  alfabetico  secondo  il  cognome  dell’Autore  e il  nome  puntato  e,  per  cia- 
scun Autore,  nell’ordine  cronologico  di  pubblicazione  delle  opere  (per  opere  dello 
stesso  Autore  pubblicate  nello  stesso  anno,  si  usino  le  indicazioni  a,  b,  c;  es.  1910a; 
1910b;  1910c).  L’anno  va  indicato  subito  dopo  il  cognome  e l’iniziale  del  nome 
dell’Autore,  “Freud  S.  1910”,  seguito  da  titolo  dell’opera,  luogo  di  edizione,  casa 
editrice  e anno. 

Se  l’Autore  ha  due  nomi  propri  (cioè  se  vi  è anche  una  middle  initial),  così 
come  è consuetudine  nei  paesi  anglosassoni,  si  devono  scrivere  le  due  iniziali  non 
separate  da  uno  spazio  (ad  esempio:  Bianchi  G.A.,  Rossi  P.F.,  Kemberg  O.F.,  ecc.). 

Per  i riferimenti  a contributi  contenuti  in  periodici:  cognome  e iniziale  del 
nome,  seguito  dall’anno  fra  parentesi  seguito  da  nome  del  periodico  fra  «virgolette 
a sergente»,  eventuale  numero  dell’annata,  numero  del  fascicolo,  estremi  dei  numeri 
di  pagina. 

Nel  caso  di  lavori  di  più  autori,  devono  essere  riportati  i cognomi  di  tutti.  Nel 
caso  di  un  lavoro  curato  da  Autore/i,  va  riportato  il  nome  del  curatore/i  seguito  dalla 
dizione  “(a  cura  di)”,  sia  per  le  edizioni  in  lingua  italiana  sia  per  quelle  in  lingua 
straniera. 

È obbligatorio  limitarsi  ai  riferimenti  citati  nel  testo. 

Se  l’anno  dell’edizione  originale  è diverso  da  quello  della  pubblicazione  uti- 
lizzate e citata,  va  messo  dopo  il  nome  della  casa  editrice  entro  parentesi  (es.:  ed.  or. 
1910),  in  caso  contrario  è sufficiente  l’anno  tra  parentesi  all’inizio  della  voce  bi- 
bliografica dopo  il  nome  dell’Autore. 

Esempi: 

- per  le  opere  monografiche:  Jalla  J.  1982,  Storia  della  Riforma  in  Piemonte 

fino  alla  morte  di  Emanuele  Filiberto.  1517-1580,  Firenze,  Claudiana, 
1982  (ed.  or.  1914). 

- per  le  opere  in  più  volumi:  VON  PASTOR  L.  1930,  Storia  dei  Papi,  Roma, 

Desclée,  1930,  voi.  Xll. 
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- per  i saggi  contenuti  in  riviste/periodici:  PASCAL  A.  1920,  Valdesi  cattoliz- 

zati  a Carmagnola,  in  «Bulletin  de  la  Société  d’Histoire  Vaudoise»,  41, 
(1920),  pp.  23-39 

- per  i saggi  contenuti  in  volumi  miscellanei:  Bobbio  N.  1960,  Due  concetti 

di  libertà  nel  pensiero  politico  di  Kant,  in  Studi  in  onore  di  Emilio  Crosa, 
Milano,  Giuffré,  1960,  pp.  219-235 

- Curatela  di  uno  o più  Autori:  PALADINO  G.  (a  cura  di)  1913,  Opuscoli  e 

Lettere  di  Riformatori  Italiani  del  Cinquecento,  Bari,  Laterza,  1913. 

- per  gli  atti  di  convegni:  EncrevÉ  A.  2001,  Le  protestantisme  français  face 

à la  Révolution  de  1848,  in  La  Bibbia,  la  coccarda  e il  tricolore.  I valdesi 
fra  due  Emancipazioni  (1798-1848),  a cura  di  G.  P.  Romagnani,  atti  del 
XXXVll  e del  XXXVlll  Convegno  di  studi  sulla  Riforma  e i movimenti 
religiosi  in  Italia  (Torre  Pedice,  31  agosto  - 1°  settembre  1997;  30  agosto 
- 1°  settembre  1998),  Torino,  Claudiana,  2001,  pp.  321-348. 

- Per  articolo  da  sito  Internet:  come  nel  caso  di  volumi  e articoli  stampati,  con 

l’aggiunta  di:  testo  disponibile  al  sito:  http://www...  e la  data  di  consul- 
tazione 

9)  1 riferimenti  archivistici  e/o  a manoscritti  inseriti  in  nota  vanno  riportati 
secondo  la  seguente  dicitura.  Archivio,  Fondo,  Altra  serie,  c.  xx.  Ad  esempio.  Ar- 
chivio di  Stato  di  Venezia,  Sant’Ufficio,  busta  1,  c.  1.  Se  l’archivio  è straniero,  va 
aggiunta  la  nazione.  Per  i manoscritti,  valgono  le  stesse  norme  redazionali,  (es.  Fi- 
renze, Biblioteca  Laurenziana,  Fondo,  Vol.l,  c.  L). 

Eventuali  riferimenti  archivistici  e/o  manoscritti  devono  precedere  la  parte  bi- 
bliografica. 

Per  ulteriori  informazioni  si  contatti  la  redazione  all’indirizzo  email  sopra  in- 
dicato o si  consulti  la  pagina  della  rivista  sul  sito  www.studivaldesi.org 
/pubblicazioni/normebollettino.pdf 
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DALLO  STATUTO  DELLA  SOCIETÀ 

2.  Finalità. 

1 ) La  Società  si  propone  di  promuovere  studi  e ricerche  sulla  storia  e sulla  diffusione 
del  movimento  e delle  Chiese  Valdesi,  sui  movimenti  di  riforma  religiosa  in  Piemonte  e in 
Italia  e sull’ambiente  delle  Valli  Valdesi. 

2)  La  Società  persegue  i propri  scopi  mediante: 

a)  la  pubblicazione  di  ricerche  e documenti  sul  suo  Bollettino  o in  altra  sede; 

b)  l’organizzazione  di  convegni  di  studio  e di  incontri  qualificati,  a carattere  nazio- 
nale ed  intemazionale; 

c)  l’organizzazione  e la  messa  a disposizione  degli  studiosi  di  una  Biblioteca  e di 
un  Archivio  storico  specializzati; 

d)  la  creazione  e il  funzionamento  di  un  Museo  storico  valdese  in  Torre  Pellice, 
di  Musei  storici  locali  e di  altri  Musei  specializzati  nelle  Valli  Valdesi,  la  collabo- 
razione  a iniziative  e realizzazioni  in  questo  senso  di  Enti  pubblici  e privati  attivi 
nelle  Valli  Valdesi  o altrove; 

e)  la  tutela  e la  valorizzazione  del  patrimonio  storico  ed  archivistico  delle  Valli 
Valdesi,  in  collaborazione  con  le  Chiese,  con  la  Tavola  Valdese,  con  gli  Enti  locali 
e con  i privati  interessati; 

f)  l’istituzione  di  rapporti,  scambi  di  pubblicazioni  ed  incontri  con  altre  associazio- 
ni che  perseguano  scopi  affini; 

g)  la  diffusione  dell’interesse  per  la  storia  e gli  studi  sul  movimento  e le  Chiese 
Valdesi,  sui  movimenti  di  riforma  religiosa  in  Piemonte  e in  Italia  e sull’ambiente 
delle  Valli  Valdesi; 

h)  la  partecipazione,  sotto  qualsiasi  forma,  in  altri  Enti  od  Associazioni  culturali 
aventi  finalità  che  rientrano,  totalmente  o parzialmente  in  quelle  della  Società. 

3)  La  Società  non  persegue  fini  di  lucro. 

9.  Pubblicazioni. 

1)  La  Società  cura  la  pubblicazione  del  «Bollettino  della  Società  di  Studi  Valdesi», 
almeno  una  volta  l’anno  e di  un  opuscolo  in  occasione  del  17  febbraio  di  ogni  anno. 

2)  Bollettino  ed  opuscolo  sono  destinati  a studi  e documenti  sulla  storia  e la  diffusio- 
ne del  movimento  e delle  Chiese  Valdesi,  sui  movimenti  di  riforma  religiosa  in  Piemonte  e 
in  Italia,  sull’ambiente  delle  Valli  Valdesi.  Essi  vengono  inviati  gratuitamente  a tutti  i soci 
effettivi  in  regola  con  il  pagamento  della  quota  sociale,  ed  a quelli  onorari,  nonché  agli 
abbonati  non  soci. 

3)  La  Società  promuove  inoltre  altre  pubblicazioni,  periodiche  e non,  inerenti  ai  pro- 
pri scopi. 
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